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L’historicité 


| dans la philosophie contemporaine 


A 


C'est un fait facile à constater que le concept d'historicité oc- 
cupe une place de premier plan dans la pensée contemporaine. 
Plus difficile, plus important surtout pour le philosophe, est de 
préciser le sens de ce fait. C’est ce que nous essaierons de faire 
par une série de démarches qui s’éclaireront mutuellement. 

Nous allons, dans un premier paragraphe, nous demander ce 
que le mot « historicité » veut dire dans le langage de la pensée 
contemporaine, plus exactement — car c’est cela le sens d’un mot 
— ce que les penseurs d'aujourd'hui entendent mettre en évidence 
en faisant de ce mot un mot-clef, le préférant à d’autres, tels les 
mots « devenir » et « durée », qui à première vue s’en approchent 
assez fort et dont la vogue ne fut pas moindre il n’y a pas bien 
longtemps. 

Nous n'avons pas l'intention de nous attarder à élucider des 
définitions nominales. En nous penchant sur le sens moderne du 
terme « historicité », nous serons déjà dans le vif de notre sujet, 
s'il est vrai que le sens d’un mot, c'est ce que l’auteur veut dire 
au moyen de ce mot dans un contexte déterminé. Ce contexte 
in casu n'est rien d'autre que la pensée philosophique d’aujour- 
d'hui, c’est-à-dire une certaine manière de remettre en question les 
éternels problèmes de la pensée à partir d’une intuition centrale 
et originale. Si le terme « historicité » a pu devenir un concept-clef, 
c'est quil reflète d’une manière singulière l'intuition centrale qui 
anime et oriente la pensée actuelle et fait que le penseur d’aujour- 
d'hui a quelque chose à nous dire. D'où la question qui fera l’objet 
du second paragraphe : quelle est la place de l'idée d’historicité 
dans la pensée contemporaine ? Cette place est centrale. Mais 
qu'est-ce qu’un « centre » en philosophie ? En réalité, ce second 
paragraphe ne fera que prolonger le premier, il nous permettra de 
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mieux nous rendre compte de tout ce que la pensée actuelle entenc 
évoquer et faire apparaître à travers le concept d'historicité. 

Affirmer que l’historicité est au centre de la réflexion philo: 
sophique, c'est dire qu'elle ne représente pas simplement un thème 
parmi d’autres. Nous devons nous attendre à la voir partout pré 
sente, sous-tendant le travail philosophique d'un bout à l'autre, à 
la manière d'une inspiration créatrice, qui renouvelle les vieu 
problèmes et en soulève de nouveaux. C'est ce que, dans notre 
troisième paragraphe, nous pourrons vérifier à la lumière de quel 
ques exemples, relevant principalement de la théodicée. 


$ 1. LE SENS DU TERME « HISTORICITÉ ». 


Qu'entend-on par « historicité » dans le langage philosophiqu 
contemporain ? Disons d'abord ce que ce mot ne veut pas dire 

|. « Historicité » n’est pas synonyme de « fugacité ». Ce serai 
ne rien comprendre à la pensée actuelle, si on confondait le sen 
de la dimension historique qui caractérise notre époque, avec |: 
« fugit irreparabile tempus » du poète, ou le « vanitas vanitatum 
omnia vanitas » de l'Ecclésiaste, ou le «tout passe » des prédi 
cateurs de retraites. Le sentiment de l'instabilité et de l'inconsistanc 
des choses terrestres est le fait d’une conscience tournée vers | 
passé ou hantée par l’Absolu. Le sens moderne de l'historicit 
suppose une conscience qui, pour s'engager dans le présent, s 
projette vers l'avenir. Non pas que la pensée moderne ignore o 
sous-estime le passé, mais il est deux façons d’envisager le passé 
si on le considère comme une retombée dans le néant, ce qui « 
été » n’est plus en aucune manière ; mais le passé est aussi ce at 
a été présent et contribue à nous ancrer dans le présent, grâce 
un processus de « rétention » et de « réactivation ». S'il est vrai qu 
Platon n'est plus, il n'est pas moins vrai qu'il reste encore viva 
parmi nous et que, sans le « divin Platon », la philosophie occ 
dentale ne serait pas ce qu’elle est en ce moment : notre sensibilil 
pour le mystère de l'Etre serait vraisemblablement plus grossièr. 
plus terre à terre, l'expérience de notre présence dans l'être n’aura 
pas la même densité ni la même profondeur spirituelles, et not: 
parole sur l'être, notre ontologie, n'aurait pas la même authenticit: 
la même puissance de vérité. C'est pour marquer ces deux manièr 
d'envisager le passé que Heidegger distingue le passé comme « Ve 
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gangenheit » et le passé comme « was gewesen ist », avec l'accent 
sur «(ist ». 

2. « Historicité » n'est pas non plus synonyme du concept, fort 
répandu dans les milieux néoscolastiques, de « motus » (en français : 
« changement », « mouvement »), au sens le plus large de ces mots, 
c'est-à-dire au sens d’« apparition d’une détermination nouvelle, 
quelle qu'elle soit ». Ainsi entendu, le terme « motus » est à peine 
un concept, mais plutôt un schème linguistique. En effet, envelopper 
sous un même vocable, aussi insignifiant que celui de « détermi- 
nation nouvelle », des événements aussi disparates que le déplace- 
ment local, le changement qualitatif, la réflexion philosophique, la 
création artistique, la réponse à l'appel du devoir, la fidélité à Dieu, 
c'est s'arrêter au côté extérieur de ces événements et laisser dans 
l'ombre ce qui importe avant tout, à savoir le contenu interne de 
ce qui apparaît. Nous avons à faire à un terme qui jouit d'une 
extension quasi illimitée, mais dont la compréhension, c'est-à-dire 
la vertu intelligible et dévoilante, est devenue presque nulle. En 
termes plus simples, le concept de « motus » ainsi compris ne parle 
guère à l'intelligence, il n’aborde le réel que de très loin, ne jette 
que bien peu de lumière sur la structure interne du réel ; il est 
« insignifiant » au sens étymologique du terme (‘. Quoiqu'il en soit, 
tout autre est le concept d’historicité, il sert à désigner la manière 
d'être propre de l’homme. 

3. Plus riche déjà que cette vague notion de « motus » est le 
concept de devenir : il nous introduit dans le monde de la vie et 
sert à désigner non plus n'importe quel surgissement de détermi- 
nation nouvelle, mais la manière d’être et d’apparaître propre au 
vivant. Or, ce qui caractérise le vivant c'est l’actualisation progres- 
sive de ce qui était déjà présent en germe. « Le gland devient 
chêne », « l'enfant devient adulte » ; « deviens ce que tu es », disait 
Goethe. Dans toutes ces expressions le mot « devenir » évoque in- 
dubitablement l’idée de développement, d'évolution, d'éclosion. Il 
s'agit d'un événement où le terminus ad quem est comme pré- 


(®) Ceci ne veut pas dire que le terme « motus » n'est pas capable de revêtir 
un sens métaphysique, c’est-à-dire un sens qui se situe au niveau de l'inter- 
rogation sur l'être et nous permet de dire certaines choses sur la nature profonde 
de l'être. Seulement un sens métaphysique n'est jamais un sens vague et sché- 
matique — la métaphysique étant une reconquête du concret — mais un sens 
qui enveloppe et dépasse des significations infra-métaphysiques. La même chose 

peut se dire des termes «devenir» et «nature» que nous abordons plus loin. 
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dessiné dans le terminus a quo, «et c’est pourquoi le concept de 
devenir implique celui de fin naturelle et de tendance naturelle vers 
cette fin. C'est cette présence inchoative de la fin dans son point 
de départ qui assure la continuité du devenir et fait que le passage 
d'un terme à l’autre s'opère par un processus naturel d’éclosion. 
Le terme « devenir » relève d'abord du monde de la « nature» ©. 

La notion d'histoire par contre nous fait passer au monde de 
la liberté située. Certes, l’histoire n’exclut pas la continuité, seule- 
ment celle-ci n’y est plus assurée par l'éclosion progressive de ce 
qui était déjà présent, mais par la vertu d'une rupture qui est le 
fait d'une liberté. La liberté est ce pouvoir que nous avons de 
nous mettre à distance du passé, pour le faire apparaître tel qu'il 
fut, ce qui ultérieurement, nous permettra de prendre position à 
son égard, soit pour le réassumer, soit pour le récuser. C'est pour- 
quoi des expressions telles que « l’évolution de l’art » ou « de la 
philosophie » ou « du droit » expriment mal ce qu'elles veulent dire, 
et faut-il parler plutôt de « l’histoire de l’art », « de la philosophie » 
ou « du droit ». L'art moderne n’est pas le résultat d’une évolution 
lente et progressive de l’art ancien, il est une création nouvelle, 
l'œuvre d’une liberté. Et de même le néothomisme n'est pas le 
produit d’une longue maturation du thomisme, mais un acte de 


fidélité à la pensée de saint Thomas. Nous ne sommes plus dans | 


le monde de la nature et de la vie organique, mais dans l'univers 
de l'intersubjectivité. 


4. Pour la même raison on aurait tort d'identifier trop vite 


l'historicité avec la « durée » bergsonienne. Assurément l'idée de | 


durée chez Bergson est déjà assez proche du concept moderne d'his- 


toricité, puisqu elle est inséparable du concept de « temps quali- 


tatif » et enveloppe celui de « liberté », entendue comme l’auto- 


détermination de soi par soi. Du fait même les caractères de dis-. 


continuité, de nouveauté et d'invention deviennent les marques du 
temps, au même titre que la continuité. Néanmoins on ne peut nier 
que cette conception du temps chez Bergson est ambiguë, parce 
qu'elle reste encore trop tributaire de la psychologie introspective 


et de la pensée biologique. L'image de la boule de neige, les caté- 


gories d'élan vital et d'évolution créatrice sont très significatives à 
cet égard. Tous ces termes relèvent d'abord du monde de la nature. 


®) Cf. la note précédente, 
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Appliqués à l’homme, ils risquent de masquer ce qui fait précisé- 
ment le propre de l’homme et de la condition humaine. 

Or, une des préoccupations majeures de la pensée contempo- 
raine — entendons par là la phénoménologie, les philosophies de 
l'existence, voire le marxisme comme matérialisme dialectique — 
est de réagir contre le naturalisme, c’est-à-dire contre les diverses 
tentatives pour faire de l'homme une pièce de la nature, un simple 
moment de l’évolution cosmique. C’est précisément cette irréduc- 
tibiité de l’homme à la nature que l'idée d’historicité aura pour 
mission de mettre en relief. C’est ce qu'il nous faut montrer main- 
tenant, grâce à une élucidation positive de la notion d’historicité. 


* k # 


Si la pensée moderne nous met en garde contre les multiples 
méfaits du naturalisme, ce n'est pas pour prôner une conception 
intellectualiste ou idéaliste de l'existence humaine et faire de 
l’homme un pur esprit, une conscience désincarnée ou une liberté 
acosmique. Par ses attaches physiques et biologiques, l'homme est 
lié au monde et occupe dans l'évolution biologique une place déter- 
minée, que les sciences naturelles ont pour mission de préciser. 
En ce sens, l’on peut dire que l’homme est un animal et que l'infra- 
humain pénètre profondément l'humain. Seulement, cela n'est pas 
une raison pour faire de l’homme une pièce de la nature et pour 
réduire ses comportements — en tant qu'ils sont des gestes porteurs 
et instaurateurs de significations — à un simple jeu de réflexes con- 
ditionnels. S'il est permis de ranger l’homme parmi les animaux, 
c'est à condition de voir en lui, pour reprendre le mot de Hegel, 
un « animal malade ». 

Voué aux bons soins de la nature qui le porte et le nourrit, 
l'animal dépourvu de raison est comme au repos au sein de la 
nature. Les mêmes forces obscures et anonymes qui le tiennent en 
éveil, à savoir ses besoins et instincts naturels, sont aussi celles 
qui le gardent dans un demi-sommeil au milieu du monde des choses. 
L'homme au contraire apparaît dans l'univers comme un animal 
malade, inquiet. Arraché à l'anonymat des forces naturelles par la 
vertu de l’étonnement, de l'interrogation, du souci et de l’angoisse, 
il se sent comme seul au milieu des choses ; un intervalle infini 
se creuse entre lui et l'univers, car son existence lui apparaît désor- 
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mais comme « sienne », c'est-à-dire comme une tâche à assumer, 
un sens à réaliser personnellement. 

C'est cet intervalle, plus exactement cette rupture — car le 
mot «intervalle » suggère l'espace et la passivité — que les mo- 
dernes appellent la liberté. La liberté, c’est d'abord cette manière 
d'être et d'apparaître qui nous permet de nous libérer de l'emprise 
de la neture, aussi bien de la nature que nous sommes que de celle 
qui nous entoure. En d'autres termes, la liberté, c’est la possibilité 
de dire « non » à la nature, de prendre un recul, de nous tenir à 
distance, d'interroger, bref, de faire surgir, dans le tissu serré du 
déterminisme cosmique, les multiples formes de la « négativité » : 


. . L # 

«je suis autre que l'univers », « ceci n'est pas cela », «le passé 

n'est plus et l'avenir n’est pas encore » ; «non, fu ne feras pas 
. . Q A LA 

cela », «la vie vaut-elle, oui ou non, la peine d'être vécue » ? 


Parmi les innombrables formes de la négativité, il en est une qui 
sous-tend toutes les autres, celle qui nous permet de saisir l'autre- 
comme-autre, de le faire apparaître comme autre, bref de réaliser 
une conscience de présence à... En ce sens l’on peut dire avec 
Merleau-Ponty : L'homme « n’est pas une force, mais une faiblesse 
au cœur de l'être, [non] un facteur cosmologique, mais le lieu où 
tous les facteurs cosmologiques, par une mutation qui n'est jamais 
achevée, changent de sens et deviennent histoire » (?. 

Pourquoi ce « deviennent histoire » ? 

En définissant la liberté comme la possibilité de prendre du 
recul à l'égard du réel, de manière à le faire apparaître comme 
ce qui est déjà là, comme un donné, nous n'avons envisagé que 
l'aspect négatif de la liberté. Celle-ci est aussi ce qui me permet 
de me projeter vers l'avenir, de déployer des intentions et, par 
le fait même, de faire surgir des sens. Le concept de sens évoque 
l'idée de direction. celle-ci évoque à son tour l’idée de projet, 
d'ouverture sur l’avenir. « Le temps est le sens de la vie », écrit 
Claudel dans Art Poétique, et il ajoute très pertinemment : « sens : 
comme on dit le sens d’un cours d’eau, le sens d’une phrase, le 
sens d'une étoffe, le sens de l’odorat ». Considérée en soi, en 
dehors de toute perspective ou projet, une route n'a pas de sens : 
parler du « sens d'une route », c'est la considérer comme chemin: 
vers..., c'est l'envelopper dans un projet. Si la porte de mon bureau! 
m'apparaît comme ce qui me permet de passer d'un endroit à un 


| 


® M. MERLEAU-PoNTY, Eloge de la Philosophie, Paris, Gallimard, 1953, p. 61. 
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autre, c'est qu'elle est pour moi plus qu’une figure géométrique 
sur un fond neutre, mais se trouve associée à l'intention que j'ai 
de sortir de chez moi, le travail terminé ; c’est dire qu'elle est im- 
pliquée dans ma manière d’être-au-monde, qui est toujours une 
présence-absence, un paradoxe d’ubiquité et d'engagement dans 
un champ déterminé. Enfin, si je saisis tel objet comme cendrier 
et tel autre comme porte-plume, c'est que je me suis depuis long- 
temps familiarisé avec les intentions d'un milieu culturel qui pra- 
tique l'usage du tabac et connaît l'écriture. 

Un sens naît de la rencontre d’une intention et d’une donnée : 
telle est l’idée centrale de ce qu’on a coutume d'appeler la théorie 
intentionnelle ou phénoménologique de la conscience. À première 
vue on pourrait croire que cette conception ne vaut que pour la 
reconnaissance d'une œuvre culturelle {une porte, un chemin, un 
porte-plume). Il n’en est rien. Le texte de Claudel que nous venons 
de citer et qui réunit sous un même vocable des choses aussi di- 
verses que le sens de la vie, le sens d'un cours d'eau et le sens 
de l'odorat, est plus qu'un piètre jeu de mot. La vie perceptive, 
par laquelle les choses naturelles se livrent à moi et m'offrent leur 
sens, est déjà une première manière de mettre le monde en forme 
et de l'humaniser. La perception ne se laisse jamais réduire à la 
simple présence dans ma conscience d’une pure diversité de qua- 
lités sensibles, sans lien ni profondeur. « Impossible de décrire com- 
plètement la couleur du tapis sans dire que c’est un tapis, un tapis 
de laine, et sans impliquer dans cette couleur une certaine valeur 
tactile, un certain poids, une certaine résistance au son » “. C'est 
pourquoi cette couleur présente un sens pour moi ; loin d'être un 
arrêt pour la conscience, elle renvoie vers un horizon indéfini de 
perceptions possibles. C’est encore pourquoi cette couleur m'appa- 
raît comme une couleur réelle, comme la couleur d'une chose co- 
lorée, car « le réel » c'est précisément « ce milieu où chaque mo- 
ment est non seulement inséparable des autres, mais en quelque 
sorte synonyme des autres, où les « aspects » se signifient l’un 
l’autre » ©. Ce qui est vrai de la « réalité » de la chose, l’est à 
fortiori de la « réalité » du monde, puisqu'une chose n'apparaît 
comme réelle que par son insertion dans le monde. 


(* M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la Perception, Paris, Gallimard, 
1942,-p-,373, 
(5) Jbidem, p. 373. 
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Ici une brève remarque s'impose. Assurément cette description 
de la vie de conscience comme rencontre d'une donnée et d'une 
intention, d’un « déjà là » et d’une liberté instauratrice de sens, 
pourrait donner le change, et faire croire que ce que nous avons 
dit nous conduit forcément vers un idéalisme de la signification, 
pour lequel connaître ne serait rien d'autre que jeter un réseau 
de significations sur une réalité brute, à la manière d'un peintre 
qui pose des couleurs sur une toile. Tel n’est pas le sens de ce 
qui précède : ce serait penser à part ce qui est dialectiauement lié 
et oublier que c'est la rencontre qui est ici première. C'est dans 
la rencontre avec l'intention que la donnée se donne comme « déjà 
là » et offre un sens, et, corrélativement, l'intention ne fait appa- 
raître des sens réalisés que dans sa rencontre avec un donné qui 
vient la remplir. Nous ne pensons pas qu'une interprétation inten- 
tionnelle de la conscience mène nécessairement à un idéalisme de 
la signification ou à un subjectivisme anthropocentrique, bien que 
ce danger existe toujours. Tout dépendra de la manière de com- 
prendre la portée exacte de l'intention dévoilante, du lumen natu- 
rale qu’elle implique, et, corrélativement, de la dimension d'être 
et de sens qu'elle nous permet de rencontrer ‘*. C'est dire que la 
description de la conscience comme rencontre n'est pas le dernier 
mot d’une philosophie de la vérité : elle exige des précisions ulté- 
rieures touchant le sens et la portée de cette rencontre et exige 
enfin une ontologie de la connaissance, c’est-à-dire une ontologie 
de notre être-au-monde et de notre insertion dans l'être. 

Après cette courte remarque, sur laquelle il nous faudra encore 
revenir, reprenons notre description de l'intentionalité. Présenter 
la vie de conscience comme une rencontre, c'est-à-dire comme un 
dialogue toujours ouvert et jamais terminé avec le monde, qui se 
donne d'emblée comme «une totalité ouverte à l'horizon d’un 
nombre indéfini de vues perspectives » ”, c’est dire déjà que l’exis- 


(® Ce qu'on pourrait encore exprimer comme suit: En définissant la connais- 
sance humaine comme la rencontre d’une intention dévoilante et d'une donnée, 
la philosophie phénoménologique ne fait que reprendre l'éternel problème de la 
nature et de la structure de la connaïssance humaine finie. Parce que finie, la 
connaissance humaine n'est pas créatrice de son objet, mais elle n’est pas non plus 
pure passivité. Elle est un mixte de réceptivité et de spontanéité. En faisant appel 
au lumen naturale de l'intellect agent, Aristote et saint Thomas n’entendaient 
nullement prôner un subjectivisme anthropocentrique ! 


() M. MERLEAU-PONTY, Bulletin de la Société française de philosophie, Le 
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tence humaine possède une structure historique, plus exactement 
qu'elle n'est qu'en « se temporalisant ». Le temps humain n'est ni 
une pure succession d'événements, qui ne durent que l'espace d’un 
instant pour retomber aussitôt dans le néant, ni un éternel présent 
qui embrasse le monde en un regard intemporel et transiucide. 
Notre présence au monde est un mixte d'absence et de présence, 
un paradoxe d'ubiquité et d'engagement dans une situation déter- 
minée, bref, une présence qui ne s’'actualise qu’en « se temporali- 
sant ». Corrélativement le dévoilement du monde, qui fera de ce 
monde un monde-pour-moi, est une œuvre indéfinie qui ne s’effec- 
tue que dans une histoire. La continuité de cette histoire est assurée 
par l'unité du monde qui est le corrélat de ma visée intentionnelle, 
mais c'est encore cette même unité du monde, comme présence- 
absence, qui fait que cette histoire n’est jamais terminée, mais 
recommence toujours à nouveau. En effet, en grossissant, mon passé 
ne fait pas « boule de neige », comme le disait Bergson. Retenir 
le passé, c'est prendre du recul à son égard, le faire apparaître 
dans son être-passé, me situer par rapport à lui, c'est-à-dire le 
prendre comme point de départ de nouveaux projets. 

Mais il y a plus. Jusqu'à présent notre description de l’inten- 
tionalité s’est poursuivie comme si j étais seul au monde, et comme 
si ma vie de conscience était le dialogue d’un moi solitaire avec 
son univers et, à travers cet univers, avec son propre passé. Telle 
n’est pas ma situation de fait. Je ne suis pas seul et le monde, 
comme « totalité ouverte à l'horizon d'un nombre indéfini de vues 
perspectives », est aussi ce qui rend possible l'intersubjectivité des 
consciences. Comme le remarque Merleau-Ponty, c’est l'intentio- 
nalité qui nous permet d'être ensemble à un même monde : « Si 
je considère mes perceptions comme de simples sensations, elles 
sont privées, elles ne sont que miennes. Si je les traite comme des 
actes de l'intelligence, [...] la communication est de droit entre 
nous », mais «le monde est passé à l'existence idéale » . Le 
propre de l'intentionalité c'est que «la chose s'impose non pas 
comme vraie pour toute intelligence, mais comme réelle pour tout 
sujet qui partage ma situation » (”. Ce qu'on appelle le dévoilement 


primat de la perception et ses conséquences philosophiques. Séance du 23 nov. 
1946, 41° année, n° 4, oct.-déc. 1947, pp. 124, 125. 

(8) Jbidem, p. 124. 

() Jbidem, p. 125. 
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du monde, c’est-à-dire sa mise en forme et en valeur, grâce à quoi 
il devient un monde-pour-nous, est donc toujours une œuvre en 
commun. Il s'ensuit que le monde que je trouve à chaque instant 
autour de moi comme déjà là, est un monde déjà humanisé par 
d'autres ; il porte les traces des générations passées et de ceux 
qui partagent ma situation; c'est pourquoi il m'invite à réaliser 
ma propre présence au monde avec l'aide des autres, en com- 
munion avec les autres et pour les autres. Le sens d’un outil, d'une 
œuvre d'art, d'une institution sociale, du langage constitué, n'est 
pas seulement de rendre le monde plus habitable pour moi, mais 
de me permettre de renconirer les autres à travers le monde. 

C'est cela surtout qui confère à l'historicité sa signification dé- 
finitive. C'est parce que notre présence au monde s'opère dans 
l'intersubjectivité qu'il y a « histoire » au sens fort de ce mot, que 
l'homme ne se réalise qu'au sein d'une histoire, qu'il n'existe qu'en 
« s’historialisant ». 

La conscience d’ubiquité, qui définit l'ouverture de notre pré- 
sence-au-monde — encore qu'elle ne soit possible que par sa liaison 
à un champ de présence extrêmement borné — n'est pas simple- 
ment co-extensive au monde, mais aussi à l’histoire de l'humanité. 
Toute trace laissée par l'homme dans le monde présente pour nous 
un sens humain, c'est-à-dire amorce un dialogue avec autrui. C’est 
pourquoi le passé dont nous vivons ne se limite pas à notre passé 
personnel, il enveloppe aussi le passé de tous ceux avec qui nous 
communiquons à partir de ce que Hegel appelait « le monde de 
l'esprit objectivé », en particulier à partir des signes ambigus du 
langage. C’est ce qui fait qu'il y a une histoire de l’art, de la science, 
des institutions sociales, de la philosophie. Comme nous l’écrivions 
au début de cette étude, loin d'être perdu pour nous, le passé de 
la philosophie contribue à nous enfoncer dans le présent, à enrichir 
notre présence dans l'être. Sans Platon et Aristote, saint Augustin 
et saint Thomas, Descartes et Kant, notre sensibilité pour le mys- 
tère de l'être, qui nous porte et nous englobe, ne serait pas ce 
qu'elle est aujourd'hui. Non pas, encore une fois, que le passé 
fasse boule de neige : ce serait penser l'univers de l'intersubjec- 
tivité et de l'histoire à travers des concepts ressortissant au monde 
des choses. Si le passé de l'humanité philosophante pénètre et 
féconde notre présent, c'est parce que nous sommes capables de 
prendre du recul à son égard, de manière à le faire apparaître tel 
qu il fut ; alors seulement nous pouvons « réactiver et réassumer » 
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les pensées et les actes de ceux qui ne sont plus et prendre position 
à leur égard : ce qui fait de l’histoire un mixte de continuité et 
de discontinuité, d'anonymat et d'originalité, de généralité et de 


M9, En ce sens on a pu dire que, dans l'histoire de la 


singularité 
philosophie, la « répétition », la « Wiederholung » au sens heideg- 
gerien, est le moment historique par excellence, le moment où 
quelque chose de grand se passe. Toute grande philosophie est 
une reprise des éternels problèmes, mais cette reprise ne consiste 
ni à redire, dans un langage neuf, ce qui a déjà été dit, ni à pro- 
poser une nouvelle solution à des problèmes immuables, mais à 
reprendre les problèmes eux-mêmes à partir de leurs racines. « Par 
répétition d'un problème fondamental, nous entendons, écrit Hei- 
degger, la mise au jour des possibilités qu'il recèle. Le développe- 
ment de celles-ci a pour effet de transformer le problème considéré 
et, par là même, de lui conserver son contenu authentique. Con- 
server un problème signifie libérer et sauvegarder la force intérieure 
qui est à la source de son essence et qui le rend possible comme 


19, C'est grâce à ce phénomène de répétition que la 


problème » 
continuité de la philosophie est assurée, au point qu’on puisse parler 
de la « philosophia perennis », mais c'est aussi par la vertu de cette 
même répétition que l’histoire de la philosophie n’est pas une suite 
de fastidieuses redites, qu'il y a des « événements » philosophiques, 
voire des tournants, et que chaque grande philosophie assure sa 


propre pérennité. 


* # * 


Il est temps de conclure cette première partie de nos réflexions. 
Comme nous venons de le voir, dans le langage de la pensée con- 
temporaine, les termes « historicité », « temporalité », « liberté in- 
carnée », « être-au-monde », « conscience intentionnelle » sont des 
termes étroitement liés, pour ne pas dire synonymes. Ce que le 
penseur d'aujourd'hui veut mettre en évidence, en se servant du 
terme « historicité » de préférence à d’autres, ce n’est pas la fuga- 
cité de la vie humaine, ni l'instabilité des choses terrestres, ni même 
— du moins en premier lieu — le caractère relatif, inachevé, plus 
ou moins provisoire de toute œuvre humaine, mais tout simplement 


(9) P. RICŒUR, Histoire et Vérité, Paris, Ed. du Seuil, 1955, pp. 60 ss. 
(1) M. HeineccER, Kant et le problème de la métaphysique. Trad. A. DE 
WAELHENS et W. BIEMEL, Paris, Gallimard, 1953, p. 261. 
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ceci : que l'homme n’est pas une pièce de la nature, et que, partant, | 
l'on ne peut correctement le penser au moyen de concepts qui 
relèvent de la nature. Avec l’homme nous entrons dans l'univers 
de la liberté, plus exactement de l'intersubjectivité qui est la ren- 
contre des libertés par le moyen du monde. 

Rien d'étonnant dès lors à ce que cette notion d'historicité 
en soit arrivée à tenir un rôle de premier plan en philosophie. Ce 
rôle on pourrait le comparer à celui que joua, chez Bergson, le 
concept de durée et que nous désignerons par le vocable marcellien 
de «repère central ». 


8 2. L'EXISTENCE HISTORIQUE, REPÈRE CENTRAL DE LA PHILOSOPHIE. 


Et d’abord, qu'est-ce qu’un centre en philosophie ? 

Toute philosophie procède d’une intuition centrale, à partir de 
laquelle elle éclaire, pense, nomme tout ce qu'elle touche. Cette 
intuition n’est pas nécessairement une évidence notionnelle, suscep- 
tible de se déployer, par un processus de déduction à priori, en 
une « mathesis universalis » ; elle peut être également — et c’est 
du reste le cas le plus fréquent — une expérience existentielle, 
c'est-à-dire une certaine manière d'éprouver notre présence-au- | 
monde à partir d’une sensibilité particulière pour tel ou tel aspect 
général des choses, telle ou telle valeur fondamentale, avec la con- 
séquence que le monde et les étants dans le monde nous appa- 
raissent sous un certain éclairage. Mais quoi qu'il en soit, ce que 
nous visons ici par «intuition centrale » ne sera jamais une idée 
ou un fait à côté des autres, mais un moment intellectif ou signi- | 
ficatif qui s'avère à ce point originaire, central et enveloppant qu'il 
est comme une source d'intelligibilité universelle : grâce à lui une 
certaine clarté intelligible descend sur toutes choses et nous permet 
de les situer chacune à sa place dans la totalité du réel. Tel est 
sans contredit le Cogito de Descartes, qui assurera à la pensée 
cartésienne la direction de son mouvement et sa liaison organique. 
Telle est chez Fichte « la découverte du Moi », laquelle n’est pas, 
une donnée psychologique, mais une expérience transcendantale, 
la reconnaissance que notre présence au monde est tout entière 
rapport dialectique entre un moi et un non-moi, un sujet et un 
objet, mais rapport tel qu'il faut donner le primat au sujet : ce qui! 
est épistémologiquement et ontologiquement premier c'est le moi.! 
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car la manière d'être du moi c'est d'exister « aus sich » et « für 
sich », par soi et pour soi, ce qui veut dire que seul le moi se 
justifie lui-même et justifie tout le reste. On peut dire la même 
chose de la durée bergsonienne. L'intuition de la durée n’est pas 
un fait parmi d’autres, mais un fait universel, un point de repère 
à partir duquel un effort sera fait pour viser, ranger et nommer: 
les innombrables manifestations de la vie et de l'énergie spirituelle, 
depuis l'éveil de l'instinct animal jusqu'à la présence créatrice de 
Dieu dans l'expérience mystique. Inutile de multiplier les exemples. 
L'intuition qui sous-tend et alimente les grands systèmes philoso- 
phiques — même les moins systématisés — présente toujours une 
certaine « ubiquité ». | 

C'est précisément cette ubiquité qui permet à la philosophie 
de se constituer comme pensée radicale et transcendantale, en un 
mot, comme pensée philosophique. Car le propre de la philosophie, 
c'est de poursuivre les suprêmes synthèses, de rechercher l'unité 
ultime et définitive, celle qui finalement rassemble tous les étants 
dans l'être et permet à chacun d'eux d'être ce qu'il est, de jouer 
le rôle qu'il y joue, bref, d'avoir un sens. Définir la philosophie 
comme « pensée radicale et transcendantale », ou comme « inter- 
rogation sur l'être des étants », ou comme « la recherche du sens 
ultime des choses », c'est exprimer trois fois la même chose ; mais 
c'est dire aussi que toute philosophie est simultanément et insépa- 
rablement une doctrine de l'être (métaphysique), une théorie du 
connaître et de la vérité (noétique) et une réflexion sur le sens 
ultime de l'existence humaine (anthropologie philosophique). 

Cette imbrication réciproque de la métaphysique, de la noétique 
et de l’anthropologie philosophique mérite d’être regardée de plus 
près, vu son importance pour la suite de notre étude. Qu'est-ce 
que la métaphysique, sinon une réflexion humaine sur le sens de 
l'être en général à partir et à la lumière de quelque chose qu’on 
considère comme le modèle de l'être vrai, ou du moins comme 
l’'ébauche, le pressentiment, l'annonce de l'être véritable ? Ainsi 
le scientisme naturaliste ne reconnaît d'autre être que celui que la 
science positive dévoile, tout le reste étant illusion et faux semblant : 
l'objet scientifique est considéré comme le prototype de tout ce 
qui mérite le nom « être ». L'intellectualisme par contre pense l'être 
authentique dans la ligne de l'idée claire et distincte, c'est-à-dire 
d'une essence qui porte en elle-même son évidence et dont l'être 
consiste à se manifester : ainsi est-ce à travers l’aséité de l'évidence 
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notionnelle que Spinoza pense Dieu, comme natura naturans, c'est- 
à-dire comme une Essence infinie dont la vie propre consiste à se 
montrer, à s’expliciter dans ses attributs et ses modes, un peu 
comme le concept de triangle n’est pleinement concept que s'il 
nous livre les propriétés et les modalités possibles du triangle. Pour 
l'idéalisme postkantien l’autosuffisance du Moi manifeste la pré- 
sence-en-nous de l'Etre Absolu, c’est-à-dire de l’être au sens fort, 
l'être qui se justifie par lui-même et justifie tout le reste. 

Seulement, à y regarder de près, ces diverses conceptions de 
l'être sont autant de manières d'interpréter la vérité. Il suffirait de 
reprendre avec attention les différents exemples que nous venons 
de citer, pour se rendre compte que l'être s’y trouvait chaque fois 
défini par sa manière d'apparaître, de se manifester, de se dé- 
voiler à... 

Et ceci n’a rien d'étonnant quand on pense que la métaphy- 
sique est une recherche humaine du sens ultime de l'être. Si l'être 
a un sens pour nous, c'est parce que d'une manière ou d'une autre 
il se manifeste à nous, se constitue réalité-pour-nous, ou, en d’autres 
termes, parce qu'il existe un rapport originaire entre être et vérité, 
ens et verum. 

Mais ce n’est pas tout. À y regarder de plus près encore, on 
peut remarquer enfin que, dans ces diverses conceptions de l'être 
et de la vérité, l'homme se trouve à chaque fois implicitement 
nommé. Et ceci ne doit pas non plus nous étonner, s’il est vrai 
que l’homme est précisément le lieu où — du moins quoad nos — 
le rapport de l'être et de la vérité s'effectue tout d’abord, et cela 
non pas par hasard mais en vertu de ce qui fait l'essence même. 
de l’homme. En langage scolastique : s'il est vrai que l’homme se 
distingue de l'animal par l'intelligence et que l'intelligence est la. 
faculté de l'être, il faut dire que l'homme est un animal métaphy-. 
sique et que dans toute métaphysique il y a une référence à, 
l'homme ; aussi voyons-nous les scolastiques introduire dans leurs: 
définitions du verum et du bonum, comme attributs de l'être en: 
tant qu'être, une référence à l'intelligence et à la volonté humaines. 
Ce qui deviendra, comme on le sait, un des thèmes fondamentaux: 
de la pensée heideggerienne : l'essence de l’homme, pour Hei.. 
degger, c'est d'exister, c'est-à-dire d'être ouvert à l'être, plus exac-. 
tement de séjourner dans l'être comme ouverture ou « apérité » :: 
ce qui implique que l'homme possède une compréhension préonto- 
logique de l'être, que la réflexion philosophique a précisément pour 
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nission de mettre en évidence et de transformer en savoir explicite. 
Mais s'il en est ainsi, il faut dire que «la problématique philoso- 
shique trouve son lieu et son centre dans l’essence de l’homme », 
st en conclure que la métaphysique, comme interrogation sur l'être, 
st simultanément une mise en question de l’homme (!”!. 

Or, une des caractéristiques fondamentales de la pensée con- 
emporaine, c'est d'avoir reconnu avec une singulière perspicacité 
cette imbrication mutuelle de la métaphysique, de la noétique et 
de l'anthropologie philosophique. En quoi elle se sépare de la con- 
ception wolffienne de la philosophie qui faisait de l’ontologie (meta- 
bhysica generalis) une science à priori, préalable à toute considé- 
ration sur le monde de l'expérience humaine (metaphysica spe- 
cialis), et, dès lors, élaborée à la lumière de notions purement intel- 
lectuelles. Pour la pensée actuelle, l'anthropologie philosophique 
n'est pas une métaphysique appliquée, mais plutôt, pour parler 
avec Heidegger, une « ontologie fondamentale ». L'analyse existen- 
tielle (Daseinsanalyse) précède et pénètre l'interrogation sur l'être, 
ét, poser le problème de l'être, c'est mettre l'homme en question. 
Le rapport entre la métaphysique générale et la métaphysique spé- 
ciale est plutôt un rapport de circumincession réciproque : l’une 
appelle l’autre. Mais s’il en est ainsi, il est aisé de comprendre 
que l'existence humaine historique n'est plus un thème philoso- 
phique parmi beaucoup d’autres, mais le repère central de la ré- 
flexion philosophique. 


+ #k + 


Repère central, d'abord, de la métaphysique. L'être de 
l'homme, envisagé comme présence-au-monde, se temporalisant 
dans l'intersubjectivité, sera considéré comme « l'expérience dona- 
trice originaire » qui nous donne l'être véritable, en regard duquel 
tout le reste n’est qu'abstraction et fausse apparence. C'est elle 
qui nous livre le modèle de l'être authentique, ou du moins le 
chemin qui nous ouvre sur l'être authentique et nous permet de 
pressentir en quel sens il convient de le penser. 

C'est dire que l'être, au sens fort, ne peut être visé à travers 
des concepts relevant du monde de la nature, ni non plus par le 
moyen d'une évidence notionnelle qui se suffit à elle-même. Il se 
situe entre, plus exactement au delà de deux infinis, deux modes 


(2) M. HedEccer, Kant et le problème de la métaphysique, p. 269. 
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du « parfait », qui ne sont en réalité que de faux infinis, n'étan 
que des concepts-limites et des produits de l’abstraction réifiante 

C'est d’abord l'Infini du naturalisme : la densité infinimen 
pleine et parfaite de la nature, régie par le déterminisme. Dan 
ce monde de la nécessité causale tout se passe exactement commt 
cela doit se passer, sans heurts, ni accidents. Aucune place pou 
la contingence, ni pour le mal, ni pour aucune sorte de négativité 
que la terre soit aride ou fertile, que les fleuves suivent tranquille 
ment leur cours ou viennent ravager les campagnes et submerge 
des villes entières, que la mortalité infantile soit petite ou énorme 
tout cela est excellent, puisque cela doit se passer ainsi. Le mondk 
est comme une machine qui tourne à merveille et ne peut êtr 
dérangé par quoi que ce soit : il est parfait, pleine positivité, san: 
fissure ni défaut. 

Il y a ensuite l’Infini de l’intellectualisme, conçu à la manière 
d’une évidence notionnelle et auto-suffisante, se déployant selor 
une dialectique immanente et nécessaire : c’est le Savoir Absoh 
de Fichte, l'Esprit Absolu de Hegel, c'est le Dieu de Spinoza e 
du rationalisme en général. De nouveau, tout ce qui se passe dan 
l'être, se passe exactement comme cela doit se passer, puisque rieï 
n'a lieu sans raison déterminante : aucune place pour le hasard, |: 
contingence, le mal, tout est pour le mieux dans le meilleur de: 
mondes. Merleau-Ponty prétend que cet univers du rationalisme es 
aussi celui de la théologie classique : « La théologie, écrit-il, n4 
constate la contingence de l'être humain que pour la dériver d'à 
Etre nécessaire, c'est-à-dire pour s'en défaire » (*. Et de fait, « 
« Etre nécessaire » voulait dire que le mystère de Dieu et de 1! 
création, de la coexistence de Dieu et de l’homme n'est pensabl 
qu'en termes de nécessité, il ne resterait guère de place pour | 
contingence historique et la liberté humaine. Seulement, est-ce bie: 
là la conception chrétienne de Dieu et de la Providence ? Nou 
reviendrons sur cette question dans notre troisième paragraphe 

Pour le moment retenons que l’Infini du naturalisme et cel 
de l'intellectualisme ne peuvent être que de faux Infinis, parce qu'il 
sont l’un et l'autre le produit d'une abstraction réifiante ; ils pré 
supposent l'un et l'autre une réduction de l'expérience donatric 
ORPIRRILE qui alimente tous nos concepts et toutes nos affirmation: 
et qui n'est rien d'autre que l'histoire même de notre présence-ai 


(3%) Eloge de la philosophie, p. 61. 
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nonde dans l'intersubjectivité. Tandis que le naturalisme réduit 
‘être à un univers de choses, régi par la causalité en troisième 
ersonne, le rationalisme en fait une dialectique notionnelle et né- 
cessaire. L'un et l'autre ont commencé par trahir la richesse infinie 
de l'expérience métaphysique originaire. En ce sens on peut dire 
avec Merleau-Ponty que pour le philosophe de l’historicité « l’idée 
de l’Etre nécessaire [au sens indiqué plus haut], aussi bien que 
celle de la ‘ matière éternelle ” ou celle de ‘ l’homme total’, lui 
paraît prosaïque en regard de ce surgissement des phénomènes à 
tous les étages du monde et de cette naissance continuée qu'il est 
occupé de décrire » *. Le mystère de l'être, entrevu à la lumière 
de notre insertion historique dans l'être, devra être pensé en termes 
relevant de l’historicité et de l’intersubjectivité. Il n’est même pas 
à priori exclu que l’on puisse rejoindre par ce biais certaines vues 
traditionnelles sur l'être comme acte, si toutefois par ce terme 
« acte » on veut dire, pour parler avec le P. de Finance, que « la 
nature métaphysique de l'être » c’est d’être « essentiellement parti- 
cipable, communicable, généreux » (?. 

Dire que l'être n'est ni chose, ni idée, mais « surgissement 
de phénomènes », « naissance continuée », « présence », « généro- 
sité », « communication » et « don», n'est-ce pas insinuer déjà 
qu'on ne peut penser l'être correctement sans y impliquer son 
« apparaître » ? Définir l'être comme « présence », n'est-ce pas 
supposer qu'il est de l'essence de l'être de se « montrer », de 
« se manifester à... », de se constituer « présent pour... », en un 
mot, n'est-ce pas nommer la vérité ? Nous disions plus haut que 
toute doctrine de l'être est solidaire d’une théorie du connaître et 
de la vérité. Ceci est particulièrement vrai pour une philosophie 
de l’historicité. Temporalité et historicité seront au centre de la 
noétique contemporaine, non pas uniquement en ce sens que toute 
vérité humaine présente un caractère historique, mais en un sens 
plus profond encore : que la vérité est ontologiquement un événe- 
ment de l’être et que l'être n’est être au sens fort que par cet 
événement. 

En ce sens on peut dire que la noétique contemporaine se 


(4) Jbidem, p. 62. 
5) J. pe Finance, La négation de la puissance chez Jean-Paul Sartre, dans 
Sapientia Aquinatis, Communicationes IV Congressus Thomistici Internationalis, 


Romae, 1955, p. 481. 
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| 
| 
caractérise par une conception historique, voire dramatique et poé-! 
tique de la vérité. Qu'est-ce que cela veut dire ? 
Cela veut dire en premier lieu que la définition classique del 
la vérité comme « adacquatio intellectus et rei secundum quod intel- 
lectus dicit esse quod est et non esse quod non est » n'est pas 
proprement rejetée, mais considérée comme secondaire et dérivée, 
valable pour l'énoncé représentatif (die vorstellende Aussage). Elle 
énonce la vérité au niveau de la proposition (Satzwahrheit) : une 
proposition est vraie quand celui qui joint un prédicat à un sujet, 
se laisse normer uniquement par le réel tel qu'il apparaît. En ce 
sens le jugement vrai implique déjà une forme de liberté, puisqu'il 
consiste à se soumettre à une norme, reconnue comme norme. 
Seulement, tout cela suppose que, préalablement, une réalité 
soit devenue présente à la conscience, se soit montrée telle qu'elle 
est, dans son être, à tel point que la question « quod quid est », 
qu'est-elle ?, ait un sens pour l’homme. La Satzwahrheit renvoie 
donc vers et s’enracine dans une vérité plus originaire : la vérité 
comme dévoilement, que M. Heidegger désigne par le mot grec 
d\hŸeta, interprété comme ce qui est sorti de l'obscurité, ce qui 
est entré dans la lumière, ce qui s’est révélé. Cette vérité originaire 
ne peut aucunement être ramenée à la présence en nous d'une copie 
plus ou moins adéquate de l’objet connu. Ce serait « naturaliser » 
la vérité, la penser à la façon d’un reflet dans un miroir. La vérité- 
dévoilement est un événement, un « Geschehen », voire l’événe- 
ment par excellence, celui qui finalement fonde et permet que 
dans le monde quelque chose « se passe », au sens fort de ce terme, 
bref qu'il y ait de l’histoire. Comme nous l'avons montré dans la 
première partie de ce travail, cet événement se présente — au 
niveau de la description phénoménologique — comme une ren- 
contre, c'est-à-dire comme le surgissement d’un sens, « qui se des- 
sine spontanément dans l'entrecroisement des actions par lesquelles 
l’homme organise ses rapports avec la nature et avec les autres » (1°). 
Au niveau de l’ontologie de la connaissance, c’est encore en termes 
d'événement qu'on parlera de la vérité. Elle est comme l’histoire 
ontologique d’une présence qui s'effectue dans une rencontre. « Pré- 
sence de l'homme à l'Etre et présence de l'Etre à l’homme », tel 
serait à peu près le sens du terme Dasein chez Heidegger (7 ; i] 


(9) M. MERLEAU-Powry, Eloge de la philosophie, p. 69. 


(7) H. BIRAULT, Existence et vérité d’après Heidegger. Revue de métaphy- 
sique et de morale, janvier-mars 1951, p. 38, n. 1. 
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| évoque une certaine « simultanéité » de l’homme comme existence 
historique et de l’Etre comme Présence qui se donne en se faisant 
Lumière, vérité pour l’homme. Dans l'expression Sein und Zeit, la 
conjonction « und » ne signifie pas la simple juxtaposition de deux 
concepts ou de deux thèmes philosophiques, maïs un rapport dia- 
: lectique entre deux termes qui s'appellent. Non pas que, pour Hei- 
degger, ces deux termes se situent exactement au même niveau : 
il reste que la primauté revient à l'Etre, car « l'Etre lui-même est 
ce qui se donne, le donateur et le don tout à la fois » !°. 

Pour exprimer cette sorte de « simultanéité » de l'être et de 
la vérité au niveau de la vérité-dévoilement, on reprend volontiers 
le jeu de mots de P. Claudel, qui disait que la vérité est « co-nais- 
sance » avant d'être connaissance. Ce jeu de mots rend très bien 
ce que nous avons appelé plus haut la conception dramatique et 
poétique de la vérité. La vérité, comme rencontre dévoilante, est 
cet événement grâce auquel, d'une part, les choses commencent à 
exister pour nous, à vivre, bref, à « être » au sens fort, en même 
temps que, d'autre part, l’homme se réveille à lui-même, com- 
mence à exister pour lui-même. Or n'est-ce pas précisément la 
mission du poète, de l'artiste et du philosophe de nous faire voir 
les choses, de les faire vibrer et exister > Mais, comme nous l'avons 
dit plus haut, la vie perceptive elle-même est déjà une certaine 
« poesis », une œuvre, une mise-en-forme du monde, grâce à la- 
quelle le monde devient monde-pour-nous. 

Une conséquence de tout cela est évidemment que la vérité 
humaine est essentiellement finie, inachevée, et en un certain sens 
provisoire. Non pas qu'elle soit pur écoulement de moments cogni- 
tifs, sans consistance et sans portée universelle. Historicité n'est 
pas synonyme d’historicisme : comme nous l’avons dit plus haut, 
ce qui permet la diversité, la discontinuité et la nouveauté au sein 
de l’histoire est aussi ce qui fonde son unité et sa continuité. Si 
la vérité humaine présente un caractère historique et ne s'effectue 
qu’en s’historialisant, c'est parce que nous sommes ensemble à un 
même monde et que nous participons ensemble à la présence indi- 
visible de l'être. 

Une autre conséquence de ce que nous venons de dire est 
que l’idée de « vérité-en-soi » devient fort problématique. Géné- 
ralement on entend par « vérité-en-soi » une vérité qui exprime- 


U8) Jbidem, p. 82, 
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rait les choses telles qu’elles sont «en soi », indépendamment de 
toute référence au mode d'existence de celui qui les saisit, ou, 
ce qui revient au même, telles qu'elles sont du point de vue d’une 
« conscience en général », peu importe le mode d'être et de con- 
naître de cette conscience. Or, il semble bien que cette idée de 
« point de vue d'une conscience en général » est une idée impen- 
sable. Dire que Dieu connaît les choses autrement que nous, c'est 
dire qu’elles sont autrement pour Dieu que pour nous. Ce que 
nous appelons un « beau paysage », c'est-à-dire ce jeu interminable 
de montées et de descentes, cette lutte sans trève de lumière et 
d’ombres, cette mobilité infinie des horizons, est une réalité essen- 
tiellement humaine. Qu'est-il pour Dieu ? Tout ce que nous pou- 
vons dire, c’est que pour Dieu cela est autre chose, ce qui ne veut 
pas dire que ce n'est rien. Si connaître c'est « être-avec », « co- 
exister », « co-naître », il est évident que nous sommes autrement 
avec les choses, que Dieu, et en ce sens on peut dire avec M. De 
Waelhens qu'«il y a une vérité du monde de l’homme, mais ce 
n'est pas la vérité du monde de Dieu » “*. La connaissance hu- 
maine sera toujours une connaissance finie, conditionnée par notre 
manière à nous d'être présents au monde et de participer à l'être ; 
ce qui veut dire aussi que, pour nous, « être » a toujours un sens 
humain. Faut-il en conclure que l’homme est enfermé en lui-même, 
qu'il ne connaît que son être à lui, et que. à fortiori, tout accès 
à Dieu lui est à tout jamais interdit >? Evidemment non, s'il est vrai 
que l’homme est essentiellement ouverture, possibilité indéfinie de 
rencontre, mouvement de transcendance. L'homme n'est jamais 
tout seul avec son être à lui. Est pour lui tout ce qui d’une 
manière ou d'une autre entre dans l'orbite existentielle qui est 
sienne, que ce soit le monde, ou autrui, ou Dieu. Mais tout ce 
qui est pour l'homme, peut aussi être visé et nommé par lui d'une 
certaine manière. Seulement, cette connaissance de l’homme restera 
toujours humaine et finie, s’effectuant d’un point de vue humain. 


CRC ET 


Ce que nous venons de dire dans ce second paragraphe rejoint 
les conclusions du précédent. La philosophie de l’historicité n’est 


pas simplement une réaction contre le naturalisme et son contraire, 


9 À. DE WAELHENS, Phénoménologie et Vérité, Paris, P. U. F., 1953, p. 165. 
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l'intellectualisme, au niveau des sciences de l’homme, au sens ha- 
bituel de ce mot, elle l’est également au niveau de la réflexion 
métaphysique, entendue comme recherche de l'être, de l'essence 
de la vérité, du sens ultime de l'existence humaine. C’est pourquoi 
la philosophie actuelle fait figure de ce que Heidegger appelle si 
justement «une répétition », une « Wiederholung » des éternels 
problèmes de la pensée. Parmi ceux-ci il faut noter avant tout le 
problème de la finitude et de son corollaire, l'Infini. On peut même 
dire — et c'est la conclusion la plus importante de tout ce para- 
graphe — que la philosophie de l’historicité s'annonce comme une 
philosophie de la finitude. Que cela pose de difficiles et importants 
problèmes touchant l'existence et les attributs de Dieu, en parti- 
culier touchant la coexistence de Dieu et de la créature, se laisse 
aisément comprendre. L'examen de quelques-unes de ces questions 
fera l’objet de notre troisième paragraphe. 


A. DONDEYKE. 


(A suivre) 


Louvain. 


De Bergson 


à la phénoménologie existentielle 


Le bergsonisme, dès son origine et jusqu'à nos jours, à passé 
pour une pensée révolutionnaire. Depuis le temps où Péguy s'en 
faisait l'apologue passionné, la pensée bergsonienne demeure au- 
réolée de tout le prestige qui s'attache à la quête de l'immédiat 
et à la fidélité au vécu. Comme la pensée contemporaine, dans 
son attachement aux choses elles-mêmes, assume sensiblement les 
mêmes mots d'ordre que ceux que Bergson mit à l'honneur, il est 
fréquent que l'on compare le bergsonisme aux recherches les plus 
concrètes de la philosophie d'aujourd'hui. Certains reconnaissent 
dans la démarche bergsonienne le même respect du réel que celui 
qui mène Husserl à rechercher dans le vécu le fondement radical 
de la philosophie. D'autres croient voir dans l'Essai sur les données 
immédiates de la conscience le parallèle en France de ce retour à 
l'essence des phénomènes entrepris par le phénoménologue alle- 
mand. D'’aucuns même décèlent dans la définition bergsonienne 
de l'immédiat la préfiguration des travaux de Merleau-Ponty. 

Pourtant, cette analogie risque fort d’être superficielle, si du 
moins l’on en juge par les critiques aiguës que les contemporains 
ont coutume d'adresser à Bergson. Certain chapitre de l'Imagination 
de Sartre a presque le ton d’un pamphlet. Merleau-Ponty ne men- 
tionne Bergson que pour montrer tout ce qui le sépare de lui. Ce 
désaccord manifeste entre la pensée des philosophes et l'opinion 
reçue pose la question de savoir si oui ou non il y a entre le berg- 
sonisme et la phénoménologie existentielle une communauté d’orien- 
tation, si celle-ci prolonge bien la perspective de celui-là. Nous 
croyons que cette question ne peut trouver de réponse que dans 
le double examen de l'horizon historique où s'inscrivent ces philo- 
sophies, et des phénomènes analysés par elles. Le bergsonisme, | 
en effet, au même titre d'ailleurs que la phénoménologie, témoigne 
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d'une certaine attitude à l'égard de la problématique qui lui est 
livrée par la philosophie moderne. En outre, l'une et l'autre de 
ces philosophies prétendent dévoiler dans leur vérité originelle un 
certain nombre de phénomènes. Notre propos est, dans les limites 
d'un exposé nécessairement fort schématique, de caractériser cet 
horizon philosophique et de scruter certains de ces phénomènes (. 


L'horizon de la philosophie moderne peut se définir par le 
dualisme cartésien. Tandis que la constitution des sciences de la 
nature impose l'idéal d'une mathématisation de l'univers en tant 
que système mécanique fermé, l'évidence du milieu humain et de 
ses significations se trouve rejetée dans les illusions de la subjec- 
tivité. C'est en ce sens que Husserl a pu dire que Galilée recouvre 
autant quil ne découvre ©’. Descartes exprime philosophiquement 
ce mouvement. Lorsqu'il découvre au terme du doute, qu'après le 
glissement de tout « lieu » du « monde » et du « corps » dans l'in- 
certitude, l'existence ne s'affirme que dans l’activité irrécusable de 
la pensée, il détermine la problématique d'une longue époque. 
Désormais l'âme se présente comme «entièrement distincte du 


®'; de plus, c'est en 


corps » et « plus aisée à connaître que lui » 
elle que se trouve la source de la vérité et non dans l'expérience 
que la conscience naïve a du monde. 

La réflexion joue ici le rôle diviseur de la maladie. L'homme 
sain se projette vers le monde ; les outils qu'il façonne prolongent 
son corps et contribuent à inscrire un sens humain dans son envi- 
ronnement. Les choses ne sont pas pour lui des faisceaux de qua- 
lités, pas plus que des modes de l'étendue. Il ne considère pas son 
corps comme un intermédiaire ou un relais entre les choses et sa 
conscience. Simplement, c'est tout entier qu'il agit, s'ouvre au 


monde, y travaille et l’explore, sans situer en aucune façon ce 


@) Nous nous bornerons aux phénomènes psychologiques, tenant compte du 
rôle capital que jouent la théorie de la conscience et les problèmes psychiques 
en général, tant dans la philosophie bergsonienne que dans la phénoménologie 
existentielle française. 

@) HussEerL, Krisis, trad. in Revue internationale de philosophie, juillet 1949, 
p. 250. 

(3) DESCARTES, Discours de la méthode, 4° partie, Paris, Adam et Tannery, 
t. VI, pp. 32-33. 
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corps qui est sien en dehors de soi. Vienne la maladie, le ne 
des organes se brise, le corps devient un obstacle, et se découpe 
comme un objet entre le monde et le malade. Corrélativement, le 
sens qui éclatait dans les choses se décompose en une série de 
qualités relatives à ce corps et dépendant de lui. 

Ainsi procède le découpage de la réflexion cartésienne, sépa- 
rant ce qu'unissait la vie, en différents êtres aux limites tranchées. 
Au terme du doute, les distinctions sont bien établies : il y a, d'une 
part, le monde qui n’est vrai et réel qu’au delà des perspectives 
que nos sensibilités ouvrent sur lui ; il y a, d'autre part, la «res 
cogitans » qui le pense dans sa vérité, tout en en possédant par 
ailleurs une image sensible et relative. Entre ces deux ordres, le 
corps sert d’intermédiaire. Lui-même se dédouble, ou plutôt son 
sens humain disparaît et il n’en reste qu'un mécanisme aux organes 
compliqués, dont il s'agira de comprendre les rapports avec les 
choses et avec nous. Mais à ce moment, puisque la conscience s'est 
radicalement distinguée du monde, c'est en elle-même qu'elle devra 
le retrouver, non plus comme le lieu de sa vie mais à titre de 
représentation. Les sentiments et les perceptions qui nous jettent à 
autrui, à nos tâches et aux choses, se désintègrent dès lors par le 
jeu de l'explication. Ce que la conscience naïve vivait comme adhé- 
sion de son être à un sens inscrit devant soi, se démontre comme 
une «passion de l'âme », y provoquée par le mouvement de la 
glande pinéale, aboutissement d'ébranlements issus du monde exté- 
rieur et transmis par les fibres nerveuses. Certes, les significations 
ne s’éteignent pas totalement. Si l'essence de l'âme est de penser, 
ses passions mêmes sont des pensées ; mais elles diffèrent essen- 
tiellement des notions claires et distinctes que l’entendement trouve 
en soi: ce ne sont que « pensées confuses que l'âme n’a pas de 
soi seule, mais de ce qu'étant étroitement unie au corps, elle reçoit 
l'impression de mouvements qui se font en lui » *. La distinction 
est bien radicale, entre un entendement seul apte au maniement 
des significations, et une sensibilité comme telle dénuée de sens 
puisqu'elle n’est que la traduction en un langage intérieur d’une 
multitude de mouvements. 

Néanmoins l'écart subsiste entre les termes du système et l'ex- 
périence quotidienne qui continue d'affirmer le sens humain du 


(9 DESCARTES, Principia philosophiae, pars quarta, par. 190, A. T., t. VIII 
p. 317. 
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monde et l'incarnation de l'esprit. Descartes en est conscient, et 
la fidélité à l'expérience pratique le mène à affirmer l'unité indisso- 
luble de l'âme et du corps. Tandis que l'âme et le corps séparés 
sont clairs à l’entendement, il y a, selon lui, une unité de l'âme 
et du corps qui ne se connaît qu’« obscurément par l’entendement 
seul », mais « très clairement par les sens ». Car la « vie » mène à 
« attribuer de l'extension à l'âme » ” et de la pensée au corps, 
contrairement aux prémisses du système, qui, à ce moment, font 
figure d'abstractions et non plus de principes ontologiques. 

Sans doute ces concessions sont-elles passagères. Du moins 
marquent-elles une instabilité du système entre l'explication abstraite 
et la description concrète. Mais historiquement elles n’atténuent 
guère le caractère radical du dualisme, qui, comme tel, pèsera sur 
la philosophie moderne, avec d'autant plus de force qu’il domine 
non seulement la psychologie, mais l'épistémologie et l’ontologie. 

Sur le plan épistémologique, en effet, le repliement du cogito 
exclu de la nature et du corps se traduit par l’immanence à la con- 
science de l’origine de la vérité. Le critère de celle-ci n'est plus 
dans l'adéquation de la pensée aux choses, mais dans le caractère 
de l’idée, en tant qu’elle se démontre avec clarté et distinction à 
l'examen actif de la conscience. Ontologiquement, d'autre part, le 
recours au gage supplémentaire de la véracité divine, en même 
temps qu'il infirme cette première conception d'une vérité se consti- 
tuant dans l'évidence pour la conscience, réalise en Dieu la vérité 
en soi, et assure un fondement décisif au dualisme. Spinoza et 
Leibniz prolongent cette perspective et renvoient à Dieu, sous forme 
de substance ou d'harmonie préétablie, la solution des rapports de 
l'âme et du corps, de la pensée et de l'étendue. 


Cependant les contradictions des métaphysiciens et les progrès 
des sciences de la nature, qui, par leur succès, tendent à s’attribuer 
le monopole de la vérité, ruinent le crédit de l'ontologie classique. 
Le cogito rejeté sur lui-même cesse alors d'indiquer par le truche- 
ment de Dieu le chemin d’une connaissance universelle. La pensée 
restant seule face à l'étendue, deux orientations générales sont 
possibles. D'une part, on peut toujours envisager la conscience sous 
les deux aspects que Descartes y avait relevés, soit qu’on y voie 
le domaine privilégié de l'expérience interne, la seule immédiate, 


(5) DESCARTES, Lettre 11 à Elisabeth, 28 juin 1643, À. T., t. III, p. 691. 
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soit qu’on la considère en tant que fonction d'objectivité, indiquant 
l'origine du vrai. La philosophie réflexive s'efforce d'unir ces deux 
aspects ; la philosophie transcendantale ne tient compte que du 
second. D'autre part, la tentation est grande d'affecter une fois 
pour toutes de l'indice absolu le mécanisme cartésien à la gloire 
indéfectible, soit qu’on y ramène la conscience à titre d'épiphéno- 
mène, soit qu'on la trouve douée d'une certaine spécificité, mais 
accessible aux méthodes analytiques des sciences de la nature. Telle 
est la perspective objectiviste que partagent matérialisme, méca- 
nisme et sensualisme. 

Les philosophes du Xvin‘ siècle sont la proie de ces tentations. 
Qu'il nous suffise de citer Condillac. Ecartant l’ontologie classique 
À titre d’abstraction, Condillac nie au nom de l'expérience la sub- 
stantialité du cogito et l'innéisme des idées ; il élargit aux dimen- 
sions de la philosophie entière ce monde de la sensation auquel 
Descartes refusait toute valeur de science. Le critère de la science 
ne réside plus dans l'intuition claire et distincte mais dans «une 
expérience constante dont toutes les conséquences seront confirmées 
par de nouvelles expériences » (°. Mais il est entendu que la con- 
science ou « entendement » reste l’objet de la recherche, et il n’est 
pas étonnant dès lors que l’on marque dans l'analyse une oscillation 
entre deux tendances, l’une de réflexion, l’autre d’objectivisme. 
Dans le premier mouvement, lorsqu'il s’agit de caractériser l'âme 
par rapport à la matière, on abandonne l'expérience telle qu'on l'a 
définie, et l’on cherche à déterminer les conditions de possibilité 
de l'exercice de la conscience. « Le sujet de la pensée doit être 
un. Or un amas de matière n'est pas un, c'est une multitude » (?/. 
Dans le second mouvement, lorsqu'il s'agit de retracer cette genèse 
concrète qui nous découvre l’origine de la vérité et indique les 
limites de notre entendement, c’est comme multitude précisément 
et extériorité de parties qu'on définit l'esprit, en en ramenant chaque 
opération à un échafaudage d'éléments de même nature : les sen- 
sations. Ainsi la conscience se définit tantôt par l'unité, par oppo- 
sition à la matière, tantôt au contraire par la multitude, à l'instar 
des choses matérielles comme le montre l'exemple célèbre de la 
statue. Cette ambiguïté préfigure le double mouvement de la phi- 


(*) CoNDILLAC, Essai sur l'origine des connaissances humaines, in Œuvres 
philosophiques, éd. Georges Le Roy, Paris, P. U. F., 1947, vol. I, p. 4. 
(9) Ip., ibid., p. 7. 
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losophie française du xIX° siècle entre les philosophies de l'étendue 
et celles de la conscience. 

À l'aurore du xix° siècle, les physiologistes, avec Cabanis, 
optent délibérément pour l'étendue cartésienne et dissolvent l’inté- 
riorité sous une analyse mécaniste. « Le cerveau fait organiquement 
la secrétion de la pensée ». C’est l’objectivisme pur pour lequel la 
conscience est un simple reflet d’une mécanique tout extérieure. 
L'’étendue absorbe la pensée ; l’homme s’engloutit dans l’objectivité 
du monde. A l'opposé, le kantisme, à cette époque d’ailleurs fort 
mal connu en France, introduit un courant transcendantal centré 
sur la fonction d'objectivité du cogito, déjà affirmée par Descartes. 
Entre ces deux positions extrêmes, Maine de Biran inaugure une 
philosophie réflexive qui s'efforce, dans le champ d’une conscience 
concrète, de s'opposer à la fois à une genèse abstraite de la vérité 
et aux empiétements injustifiés de l’empirisme. 

À la réduction objectiviste, Biran oppose, au nom de ses 
épreuves les plus personnelles, la distinction de la matière et du 
sens intime. On ne dévoile pas, dit-il, les opérations de la pensée 
en décomposant les fonctions du cerveau. « Comme s'il y avait 
quelque analogie entre des mouvements qu’on se représente hors 
de soi et des actes intellectuels qu’on ne conçoit que par la ré- 
flexion ou le sens intime... ! » . La confusion est clairement dé- 
voilée : « tout recours aux lois physiques et physiologiques, en vue 
d'expliquer par elles les faits du sens intime, ne (peut) que dé- 
naturer l’objet de la psychologie, et compliquer cette science d’élé- 


%, Le cartésianisme mécaniste ne 


ments tout à fait hétérogènes » ‘ 
: ” . , . « , 
peut absorber le cartésianisme réflexif. Face à une psychologie 
enfoncée dans l'étendue, Biran réaffirme la valeur de la démarche 
originale du cartésianisme. Car Descartes « montre par l'exemple, 
autant que le précepte, que la connaissance propre du moi, le fait 
de conscience, est distincte et séparée de la représentation de tout 
objet ; que tout ce qui est ainsi conçu par l'imagination ou à l’aide 
des sens externes est étranger à cette connaissance immédiate et 
DES A ,» . 
évidente pour elle-même. (Il) prouve, (non pas) la séparation absolue 
des substances, mais la distinction essentielle qui existe entre les 


phénomènes externes et internes... » (1°. 


(#) MAINE DE BIRAN, Essais sur les fondements de la psychologie, Introduction, 
in Œuvres, éd. Tisserand, Paris, Alcan, 1920, t. VIII, p. 10. 

(®) In., ibid., p. 10. 

(19) [p., ibid., chap. I, 25 partie, section 7, p. 131. 
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Mais ce n'est ni vers la res cogitans cartésienne ni vers le je 
transcendantal kantien que Biran dirige la réflexion dont il proclame 
la nécessité. Car la res cogitans n'est à ses yeux que le fruit d’un 
paralogisme, le passage indû d’une expérience phénoménale à une 
position nouménale, tandis que le je transcendantal se ramène à 
une fonction et manque d’un poids d'expérience concrète, puisque 
Kant refuse au sens intime de fournir le fondement d’une véritable 
objectivité et d’une science psychologique, en vertu de l’impossi- 
bilité d’une application au sens interne de la forme de l'espace. 
À ces deux formes d’abstraction, Biran oppose l'épreuve existen- 
tielle de l'effort, qui fonde une psychologie autonome et non point 
calquée sur les sciences de la nature. et qui assure aux principes 
abstraits de l’ontologie classique et de la philosophie transcendan- 
tale une origine concrète. Le recours aux faits primitifs du sens 
intime permet ainsi de tenir compte de phénomènes camouflés dans 
les autres traditions. Îl en est ainsi notamment du corps propre, 
ce corps vécu que l'objectivisme, l'ontologie classique et la philo- 
sophie transcendantale relèguent dans le domaine des pures appa- 
rences. 

À la vérité, la démarche de Biran ne manque pas d’être hési- 
tante. De l'empirisme, il garde les méthodes analytiques et le lan- 
gage des facultés, se contentant somme toute de surajouter au 
« monde physique » un « monde moral et intellectuel » “, D'autre 
part, ‘en fondant sur le sens intime la consistance du monde exté- 
rieur et en n'accordant à ce dernier qu'une « évidence secondaire », 
il perpétue le thème cartésien de la primauté du cogito (2? 

La force critique du biranisme n'assurant pas à celui-ci une 
perspective cohérente, elle n'entrave guère les progrès de l’objecti- 
visme. Le positivisme et la psychologie scientiste marquent l’aban- 
don de l'héritage biranien. Si pour Comte toute psychologie repose 
sur un sophisme dans la mesure où elle vise à la contemplation 
de l'esprit par lui-même, le positivisme anglais avec Stuart Mill 
affirme la spécificité des phénomènes mentaux et la possibilité de 
les soumettre à des lois ou à des « uniformités de succession » au 
même titre que les phénomènes de la nature. Les lois de l’asso- 
ciation seront à la psychologie ce que les lois de la gravitation 


(7) BIRAN, Rapports des sciences naturelles avec la psychologie, ibid., t. X 
pp. 66-67. 
C9) In., tbid., p. 51. 
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seront à l'astronomie. Bientôt Alexandre Bain entreprend l'appli- 
cation stricte des méthodes des sciences de la nature aux faits de 
conscience. Des recherches physiologiques concluent que les faits 
psychiques forment une expression partielle d'une réalité fonda- 
mentale : les processus nerveux. C'est l'épiphénoménisme. Taine 
inscrit les prétentions de cette psychologie dans une vaste perspec- 
tive ontologique, où s'exprime l'ambition d'établir un système de 
la nature, vaste réseau de relations causales entre des éléments 
extérieurs les uns aux autres, unifié en une loi suprême d’où se 
déduiraient les sciences particulières et tous les événements du 
monde. De même que le travail du physicien consiste à dépouiller 
les résultats expérimentaux pour en extraire les liaisons causales 
simples convergeant vers une loi fondamentale, le psychologue 
s efforcera de trouver par delà la complexité apparente de la vie 
psychique, des relations de causalité entre éléments fondamentaux. 

La psychologie allemande, hantée par la même objectivité, vise 
à une rigueur plus grande encore. Herbart, le premier, élabore, 
dans un cadre d'ailleurs essentiellement subjectif, une véritable 
mathématique mentale. Fechner, à la suite de Weber, émet d’un 
point de vue strictement expérimental, abstraction faite de toute 
ontologie, l'hypothèse du parallélisme psycho-physique, selon la- 
quelle les phénomènes de conscience correspondent terme à terme 
à des phénomènes physiques. Cette hypothèse de travail lui permet 
de trouver dans le calcul de variations physiques un moyen détourné 
de mesurer les variations psychiques. Wundt, dans le même esprit, 
fonde un laboratoire de psychologie et se donne pour tâche la 
constitution d'une science psycho-physiologique, à base d’expéri- 
mentation et à formulation mathématique. 

C'est en s'appuyant sur les succès de l’associationisme anglais 
et de la psychologie mathématique allemande que Ribot inaugure 
en France une psychologie nouvelle. Celle-ci s'édifie sur la critique 
de la philosophie réflexive. « De deux choses l'une : ou bien la 
psychologie se borne à l'observation intérieure, et alors étant com- 
plètement individuelle, elle est comme enfermée dans une impasse 
et n’a plus aucun caractère scientifique ; ou bien elle s'étend aux 
autres hommes, cherche des lois, induit, raisonne, et alors elle est 
susceptible de progrès mais sa méthode est en grande partie objec- 
tive » %, Et s’il s'avère que la philosophie s'identifie à la subjec- 


U#) Th, RiBoT, La psychologie anglaise contemporaine, p. 23. 
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tivité, la psychologie objective ne pourra qu’exclure la philosophie. 
Telle est bien l'opinion de Ribot. Si l’on se tient au point de vue 
de la conscience, tout reste individuel. Or la science vise l'uni- 
versel. La « contradiction flagrante entre le désir d’une observation 
exacte, universelle, extérieure et visuelle, et d'autre part, la nature 
même du phénomène conscient subjectif que l'on prétendait étu- 
dier » “* mène la nouvelle psychologie à rechercher un terrain où 
le fait de conscience s’extériorise. En soi, cette orientation présente 
des justifications : elle se fonde autant sur l'expérience humaine que 
sur la critique d’une théorie ou le souci d’égaler les sciences de 
la nature. Il est incontestable que les hommes ont une connaissance 
les uns des autres, qui ne dépend pas uniquement de la conscience 
intérieure. Ils savent si un homme est bon ou méchant, s’il les aime 
ou les déteste et ils ont fait sans cesse dans le théâtre et dans le 
roman des descriptions minutieuses de cette pensée intérieure des 
autres hommes qui ne leur est donc pas complètement inacces- 
sible » (5), Mais lorsqu'il s’agit de hausser cette expérience au niveau 
d'une science, la psychologie scientifique procède à une singulière 
limitation de son contenu, et l'expression de la conscience dans le 
comportement humain se réduit pour elle aux « mouvements des 
membres » dans les phénomènes psychiques °/. 

Dès lors, la critique de la réflexion marque un renversement 
total de perspective. Ce que la tradition réflexive pouvait présenter 
de subjectiviste tend à justifier aux yeux du scientisme le passage 
à un objectivisme intégral. L'extériorité, dans la tradition réflexive, 
relevait de l’activité de l'esprit ; la conscience devient, dans la 
perspective scientiste, une forme particulière de l'extériorité. Sans 
doute, l'usage des données de la pathologie mentale et les com- 
paraisons que permet la psychologie animale s’avèrent-ils fructueux, 
dans la mesure où ils mènent les psychologues « à devenir des 
observateurs d'hommes ‘et pas seulement d'instruments de me- 
sure » 7). Mais l'horizon de la psychologie du moment l'empêche 
de prendre une vue concrète de son objet et la crispe paradoxale- 
ment sur des affirmations davantage postulées que fondées dans 


(4 P. JANET, Discours pour le centenaire de Ribot, in Jubilé, Agen, 1939, 
p. 29. 


(5) Ip., ibid. 
(6) Ip., ibid. 
(9 A. MICHOTTE, Discours, in id., p. 50. 
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la description des faits. Comme si l’on voulait à tout prix et d’em- 
blée faire en psychologie les progrès des sciences de la nature, 
on s'efforce de transposer au psychisme les thèses biologiques de 
l’époque, après avoir préalablement égalisé la conscience et le phy- 
siologique. Et la vie se définissant en dernière analyse par des 
opérations physico-chimiques, il en résulte une homogénéisation de 
l'univers sous la loi unique de la quantité. 

Pendant que ces sciences tendent à faire de l’homme un mor- 
ceau de la nature !‘”, des philosophes continuent, indépendamment 
d'elles, à exiger « que l'organisme soit considéré comme externe 
pour la conscience » ‘°”, et à affirmer la primauté de celle-ci, en 
même temps que la liberté morale et la relativité des sciences à 
l'égard des catégories imposées par l'esprit humain. C’est là une 
formulation appauvrie du criticisme, centrée sur la thèse de l’indé- 
pendance du cogito, fonction régulatrice, par rapport aux déter- 
minismes révélés par les sciences positives. 

Face à cette pensée qui ne réhabilite la conscience qu’au prix 
d'une désincarnation, le biranisme se pare de toute la séduction de 
l'expérience et de la vie. N’avait-il pas inscrit l'affirmation du cogito 
dans une épreuve existentielle, attentif à la fois à l'activité de la 
conscience et aux dialectiques corporelles qui la grèvent, et dis- 
cutant sans relâche le rationalisme et l'empirisme ? Aussi bien, au 
nom de l'expérience, Ravaisson renoue avec la tradition réflexive. 
Contre le scientisme, il réaffirme, à l'instar de Biran, que « la vraie 
méthode psychologique est celle qui, du fait de telle ou telle sen- 
sation ou perception, distingue, par une opération toute particu- 
lière, ce qui l’achève en la faisant nôtre et qui n’est autre que 
29, Mais à la différence 
de Biran qui ne dépasse guère le drame d'une conscience aux prises 


nous. Cette opération, c'est la réflexion » 


avec le poids des déterminismes, Ravaisson élargit délibérément sa 
réflexion aux dimensions d’une philosophie de la nature. L'analyse 
de l'habitude inaugure une ontologie. À égale distance du méca- 
nisme et de la liberté réflexive, « terme moyen entre la volonté et 


(5) Cf. par exempie Th. RIBOT, Traité de psychologie de Dumas, Paris, Alcan, 
1923, préface, p. 1x, où Ribot définit le psychologue comme un « naturaliste d’une 
certaine espèce ». 

(9) Ch. RENOUVIER, Le personnalisme, Paris, 1903, p. 248. 

(20) F, RaAvaissON, La philosophie en France au XIX® siècle, Paris, Hachette, 
39 éd, 1889, p. 28. 
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la nature » ©’), l'habitude permet au philosophe réfléchissant de 
retrouver dans la nature ce que Bergson appellera « le résidu fossi- 
lisé d’une activité spirituelle ». 

Ainsi se naturalise le biranisme. Mais l'élargissement opéré 
mène-til, au delà de l’analogie, à une compréhension véritable ? 
Si l'âme est un « organisme intérieur » ?, la nature peut appa- 
raître comme une «dispersion de l'esprit » *, mais le passage à 
l'ontologie ne s’opère-t-il pas alors par une assimilation métapho- 
rique préalable de l'âme humaine et de l’« âme » animale, de la 
conscience et du monde ? Le langage de Ravaisson exprime bien 
l'ambiguïté d'une pensée soucieuse de pénétrer dans l'en soi de 
la nature, tout en affirmant le primat de la subjectivité. L'adoption 
d'une position radicalement réflexive ne permettrait-elle pas d'éviter 
ces difficultés ? Avant de comparer ou d’assimiler conscience et 
nature, ne conviendrait-il pas de s'interroger une bonne fois sur 
la connaissance elle-même ? Après tout, le monde extérieur n’est 
qu'un objet de pensée et l’on peut dire que c'est la pensée « en 


(24) 


quelque sorte qui fait exister tout le reste » **”. Tel est le point 
de départ de Lachelier. « Des choses en soi, on ne sait rien, dit-il, 
pas même qu'elles sont explicables ; au contraire, on est sûr que 
tout est intelligible, si les choses sont des phénomènes, dont l’expli- 
cation puisse être tirée de l'existence que nous sommes » (*°. I] 
ne s'agit plus dès lors de décrire, tantôt de l’intérieur, tantôt de 
l'extérieur, le chemin qui va de la nature à l'esprit, mais de se 
demander ce que doit être la nature pour nous être intelligible, les 
lois des objets équivalant précisément aux conditions de possibilité 
de la pensée. Telle est la démarche du Fondement de l'induction 
qui révèle la participation de la pensée et de la nature aux deux 
lois de la causalité et de la finalité. 

Le point de départ de Psychologie et métaphysique est plus 
radicalement réflexif encore. On n'y suppose plus l'objet donné 
pour rechercher les conditions auxquelles il peut l'être : on s’en- 
ferme dans la conscience et l’on y suit « en la réfléchissant la vivante 


F7 F. Ravaisson, De l'habitude, éd. Baruzi, Paris, Alcan, 1927, p. 40. 
E® Ip., La philosophie en France au XIX® siècle, p. 262. 
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F9 Jules LACHELIER, Logique, XVS leçon. 

E9) In., ibid., XVII leçon. 
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dialectique par laquelle le sujet crée l’objet » (*. Cette méthode 
mène aux antipodes de la psychologie scientifique. Loin que la 
conscience puisse se ramener à l'étendue, celle-ci révèle à la ré- 
flexion son entière dépendance à l'égard de l'esprit. Le réel véri- 
table est posé dans son existence et sa vérité par la pensée. Une 
"psychologie conséquente doit se convertir en métaphysique et re- 
connaître que la pensée « ne peut reposer que sur elle-même (...) ; 
le dernier point d'appui de toute vérité et de toute existence, c'est 
la spontanéité absolue de l'esprit » (27 
qu il détermine ses objets et au sein duquel se retrouvent les diffé- 
rents paliers de la constitution de l'être comme mécanisme d’abord, 
comme finalité ensuite, comme liberté enfin. 

Mais à ce moment, n'est-on pas en droit de se demander si 
la philosophie réflexive n’a pas gagné sa cohérence en s’abandon- 


se posant en même temps 


nant à l'abstraction ? Les ambiguïtés de la pensée de Ravaisson té- 
moignaient de ses difficultés à dépasser valablement l’antithèse de 
l'empirisme et de la philosophie transcendantale. La pensée appa- 
remment moins équivoque de Lachelier est-elle plus décisive ? En 
refusant à la psychologie toute portée ontologique et toute valeur 
de science, Kant rendait difficile la compréhension des rapports 
entre la conscience empirique et le Je pense transcendantal consti- 
tuant la science et la vérité. Au contraire, l'ambition de Lachelier, 
comme celle de Maine de Biran et de Ravaisson, est d'affirmer l'unité 
de la conscience sensible et de la pensée, et d'effectuer, au sein 
de cette conscience de fait, le passage de la psychologie à la méta- 
physique. Mais le résultat de cette réflexion est de « suspendre la 


28), Dès lors. la contingence de la conscience 


pensée dans le vide » 
empirique s’efface devant le pur mouvement de « la pensée » auto- 
constitutive de soi et du monde, et l’ontologie semble bien s’édifier 
aux dépens du concret. 

La tradition réflexive amorcée chez Biran répondait à un souci 
de fidélité à l'expérience humaine concrète, celle d’un sujet incarné 
luttant et souffrant, qui refusait de se reconnaître dans les combi- 
naisons de sensations anonymes qu'on lui présentait comme image 


. , ( , D 
de son existence. Inaugurée au nom de l'expérience, c'était en 


(2%) Gabriel SÉAILLES, Jules Lachelier, La méthode de réflexion, in Revue 
philosophique, juillet 1918, pp. 5-6. 

(7) Jules LACHELIER, Psychologie et métaphysique, p. 158. 

8) Jules LACHELIER, ibid., p. 158. 
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elle que cette tradition entendait se poursuivre. Ravaisson à son 
propos parlait de « positivisme spiritualiste » 29), Lachelier procla- 
mait l'unité de la pensée et de la conscience empirique. Mais en 
cédant aux abstractions de la philosophie transcendantale, la philo- 
sophie réflexive s'éloigne définitivement du concret qu'elle vise : la 
pensée reposant sur elle-même n'est en aucune façon la conscience 
de l'homme vivant dans le monde. Si la véritable psychologie est 
cette métaphysique, autant dire que la psychologie en est exclue. 


Mais pendant ce temps, une autre psychologie a poursuivi sa 
route par ailleurs, aussi peu inquiète de la philosophie que celle-ci 
l'était de la psychologie. Contre la subjectivité transcendantale ou 
réflexive, elle a choisi l'horizon de l'objectivité. Pour éliminer de 
son domaine toute trace subjective, elle a fait descendre la con- 
science dans le monde visible des manifestations corporelles et, une 
fois objectivée, l’a soumise au seul traitement qui semble investi de 
garanties scientifiques absolues : la mesure. 

Psychologie et philosophie sont donc en antinomie radicale. 
Tout se passe à peu près comme si la première avait opté pour 
l'étendue, la seconde pour le cogito, et leurs rapports n'en sont 
pas plus compréhensibles dans l'histoire qu'au sein du système car- 
tésien. Et pourtant l’on ne pourrait s'installer dans l'antinomie qu'en 
refusant de s'interroger sur l’homme, que visent les deux disciplines 
antagonistes. On ne peut davantage les prendre telles quelles au 
sérieux et en opérer la synthèse sans contradiction. Si chacune se 
réserve un gage de pérennité par le choix d'un terrain où l’autre 
n'empiétera pas, ne serait-ce pas que l'opposition de la philosophie 
et de la psychologie cache une secrète complicité, et qu'il y ait à 
l'origine de leur conflit uñ fondement commun ? Telle est à peu près 
l'origine de la méditation bergsonienne. 


Il 


1. L'Essai sur les données immédiates de la conscience s'inscrit 

A , ° , . . 
au cœur même de l’antinomie dont nous venons de tracer l'histoire. 
Bergson s'y propose justement de mettre un terme au tête-à-tête 


(9 Félix RAVAISSON, La philosophie en France au XIX® siècle, 3° éd., Paris, 
Hachette, 1889, p. 275. 


De Bergson à la phénoménologie existentielle 39 


stérile des objectivistes et de leurs adversaires, en dénonçant les 
postulats que partagent les adversaires en présence et en dévoilant 
la genèse de leur complicité. Plus précisément, il s’agit d'établir 
que « toute discussion entre les déterministes et leurs adversaires 
implique une confusion préalable de la durée avec l'étendue, de 
la succession avec la simultanéité, de la qualité avec la quantité » (°°. 

Dans cette perspective, Bergson entreprend d’abord la critique 
de la notion d'intensité, appliquée aux états psychologiques. Les 
psychophysiciens et leurs adversaires admettent en effet que les 
états de conscience relèvent de l’ordre de la quantité, et peuvent 
être tantôt plus intenses, tantôt moins. De quel droit, se demande 
Bergson, use-t-on de ce langage ? On sait la réponse que lui ap- 
portent les phénomènes : la quantité vaut pour l'espace, elle n’a 
que faire dans la vie de la conscience. Dans tous les phénomènes 
psychiques observés, Bergson est amené à distinguer une dimension 
intérieure purement qualitative et une dimension extérieure quanti- 
tative, distinction dont il résulte que l'interprétation de l'intensité 
en termes quantitatifs est une confusion de deux ordres, une sorte 
de metabasis eis allo genos, un brouillage de l’intérieur et de l’exté- 
rieur, de la cause et de l'effet ou encore de l'immédiat sensible et 
de l’entendement. 

Puisque le travail de critique s’enracine dans les phénomènes, 
il importe de se demander si l’analyse nouvelle que présente Bergson 
a une valeur phénoménale véritable. 

Commençons par le phénomène de la perception. La descrip- 
tion bergsonienne d’une perception immédiate, non déformée par 
la médiation de la vie pratique ou de la science, est-elle vraiment 
plus immédiate que les transcriptions quantitatives qu'effectuaient 
les psychologues de l'époque ? En réalité, la psychologie contem- 
poraine fournit par le fait une réponse négative à cette question. 
Soit, par exemple, la perception des couleurs des objets. Selon 
Bergson, cette perception serait purement qualitative. Etant donné 
que les conditions de l'éclairage se modifient continuellement, la 
conscience immédiate ne verrait qu'un flux permanent de nuances 
diverses, mais, alerté par les inconvénients pratiques de cette incon- 
sistance, l’entendement interviendrait pour « interpréter » le perçu 


(50) H. BERGSON, Essai sur les données immédiates de la conscience, Paris, 
P, U. F., 53° éd., Avant-propos, p. VIII. 
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et donner à tout objet « sa couleur propre, déterminée et inva- 
riable » 1. 

À l'encontre de cette conception, des expériences nombreuses 
de la psychologie de la Forme ont montré qu'il existait une « con- 
stance phénoménale » * sur le plan le plus immédiat de la per- 
ception sensible. I] apparaît qu'au niveau sensoriel, la couleur de 
l'objet présente des caractères permanents, quelles que soient les 
modifications de l'éclairage ambiant. En tant que donnée première, 
ce phénomène exclut tout recours à une action de l’entendement, 
de la mémoire ou même d'une habitude devenue inconsciente. 
S'agit-il de l’entendement ? Celui-ci ne pourrait l'emporter sur la 
conscience immédiate car l’organisation interne du champ perceptif 
s'impose d'une manière coercitive. Si l’on me présente un objet 
blanc sur un fond sombre et que l’on fait diminuer l'intensité de 
l'éclairage, je continue à voir un objet blanc. Ce n'est pas que je 
déduise la constance de la couleur à partir de la variation de la 
lumière : j'ai beau savoir que la couleur blanche sous éclairage 
faible ne se distingue pas du gris, je n'en continue pas moins à 
voir un objet blanc moins éclairé. Serait-ce que la mémoire apporte 
sa contribution à la constitution de la constance phénoménale, et 
que celle-ci résulte d’une construction ? On ne pourrait le soutenir 
sans méconnaître le fait que «la constance appartient non seule- 
ment à des objets familiers, mais à des objets inconnus, dont nous 
ne savons encore rien au moment où ils nous sont présentés sous 
un éclairage variable » %*. Faudrait-il voir ici l'œuvre d’une habi- 
tude prise dans les premiers moments de la vie et devenue incon- 
sciente ? Ce serait recourir à une explication gratuite et contrecarrer 
notamment les nombreuses recherches, effectuées sur des animaux 
de toute espèce (mammifères, oiseaux, poissons, insectes) qui infr- 
ment « l'hypothèse d’une éducation préalable (rendant) ces animaux 
capables de corriger les apparences immédiates » %*. Tout cela ne 
signifie pas que le monde perçu soit dénué de changement ; simple- 
ment la description dévoile et l'expérience confirme qu'en cas de 
variation de la lumière, les modifications survenues n'échappent pas 


F9 H. BERGSON, op. cit., p. 38. 


F9 Paul GUILLAUME, Introduction à la psychologie, Paris, Vrin, 3° éd., 1954, 
Da 32: 


®9) Ip, ibid., p. 33. 
(4) In., ibid., p. 35. 
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au sujet percevant, mais qu'il les voit, sans aucun raisonnement de 
sa part ou interférence extrinsèque quelconque, comme modifications 
de l'éclairage et non comme variations de la couleur de l'objet. 

Mais alors, si la description immédiate nous révèle des struc- 
tures, des rapports fonctionnels de l'éclairage à la chose éclairée, 
"et non des variations de qualités, il importe de savoir si ces sen- 
sations aux nuances qualitatives infinies dont parle Bergson ont un 
sens d'expérience et la valeur qu'elles y représentent. En réalité, 
il semble bien qu'elles ne puissent être que le fruit d'une abstraction 
perceptive ou d'une décomposition pathologique. Dans le premier 
cas, il est bien exact, par exemple, qu'une surface blanche vue à 
travers une ouverture pratiquée dans un écran et soumise à des 
variations d'éclairage, portera tour à tour de multiples nuances de 
gris, au point d'en paraître chaque fois différente. 

Mais il est évident que cette variation qualitative est le résultat 
d'une sorte d'abstraction, puisqu'il a fallu pour la provoquer, inter- 
dire, à l'aide d’un écran, la vision libre caractéristique de la per- 
ception normale, et cacher au spectateur la source lumineuse, bref 
couper le sujet du champ perceptif, et l’objet perçu de son fond 
ou de son horizon. Dès qu'on enlève l'écran, la plage reprend sa 
constance blanche et la variation, du point de vue sensoriel, rede- 
vient le fait de l'éclairage seulement. Dans la perception vivante, 
le sujet n’a jamais à faire à des multitudes de qualités, mais à un 
champ articulé où les objets forment des centres de signification 
et où l'éclairage joue le rôle d’un médiateur effacé. Dans le second 
cas, il peut arriver que le champ perceptif tout entier se dépouille 
de la structuration et de la constance dont nous parlions. Mais ce 
sera encore là le résultat d’une décomposition, opérée par la nature 
cette fois dans un corps malade. Bergson parle souvent comme si 
la perception authentique, la donnée immédiate, préservée des con- 
fusions utilitaires, était purement individuelle et relative à un être 
singulier, comme une sorte de coloration individuelle de son inti- 
mité. Or la psychologie contemporaine nous apprend que « la per- 
ception purement individuelle et absolument particulière (...) n’est 


65), Certains 


au fond rien d'autre qu'un phénomène pathologique » 
malades adhèrent si étroitement aux particularités qualitatives des 


objets perçus qu'ils ne parviennent pas à les reconnaître, à saisir 


(35) Ernst CASSIRER, Etude sur la pathologie de la conscience symbolique, 
in Journal de psychologie, 1929, p. 324. 


‘ 


42 Jacques Taminiaux 


«ce qu'ils sont et signifient en tant qu'objets » °°. Ou neo 
placés devant des échantillons de laine, ils sont tellement absorbés 
par les nuances propres de chaque morceau qu'ils ne parvienneis 
pas à établir un classement générique, à distribuer les échantillons 
en groupes selon les couleurs dominantes, ni à établir un ordre au 
sein de chaque groupe, toutes opérations qui ne présentent aucune 
difficulté pour un spectateur normal. C'est qu'aux yeux du sujet 
normal, le perçu est toujours entouré d’un halo de généralité et 
dessine certains vecteurs en vertu desquels on peut le ranger spon- 
tanément en différentes catégories. On le voit, dans ce cas comme 
dans le précédent, la perception bergsonienne ne mérite guère le 
caractère d’immédiateté dont elle se prévaut ; loin d'être originale, 
elle constitue en fait le résultat tardif d'une analyse ou d’une décom- 
position. 

À la vérité l'Essai enferme la théorie de la perception dans un 
faux dilemme, celui de la quantité et de la qualité. Bergson a raison 
de dénoncer la mathématisation du psychique, mais il ne voit pas 
qu'entre la généralité extérieure du chiffre et la possession muette 
de la qualité, il y a place pour le monde du sens. Ma chambre n'est 
pas plus un courant de modalités de ma vie subjective, qu’une 
série de vibrations mesurables ; c'est un environnement d'objets 
habité d'un sens humain. Comme nous le disions plus haut, la psy- 
chologie scientifique contemporaine de Bergson entreprend l'étude 
du psychique dans la perspective du monde tel que le représentent 
les sciences physiques et mathématiques, c'est-à-dire d’un système 
de relations causales entre éléments extrinsèques. Son idéal de 
rigueur la porte à appliquer à son objet les méthodes mêmes des 
sciences de la matière et, partant, à le traiter soit comme une simple 
traduction de cette dernière, soit comme une zone particulière du 
même type que l'étendue extérieure. Les lois de la physique étant, 
en dernière analyse, des rapports mathématiques entre particules 
élémentaires, la psychologie tente tout naturellement d'établir des 
rapports analogues entre éléments psychiques. Elle tient l'outil : la 
mesure ; il lui faut un objet : elle le trouve dans ce qu'elle appelle 
la « sensation ». Mais comme elle disposait de sa méthode avant 
de regarder son objet, c'est en fonction de celle-là qu'elle a cir- 
conscrit celui-ci, et la première lui importe plus que le second. C'est 
ainsi qu'elle tente, avant tout, d'établir des équations, soit entre 


F9) In., ibid., p. 325. 
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entités psychiques seulement comme chez Delbœuf, soit entre entités 
psychiques et physiques comme chez Fechner, sans même s'inter- 
roger sur la spécificité de la perception. Bien au contraire, celle-ci 
ne lui apparaît qu'à travers l'analyse préalable de la science. Puisque 
en physique on ne mesure la couleur, en tant qu’amplitude, lon- 
gueur d'onde et figure déterminée, qu'après avoir déployé, à l’aide 
du spectre, un rayon lumineux dans ses diverses composantes, il 
semble tout naturel à la psychologie de faire de ces couleurs pures 
des « sensations » et de les analyser comme telles. Mais, à ce mo- 
ment, est-ce encore de perception qu'on parle et de quelle per- 
ception parle-t-on ? Il est évident qu'il s’agit plus d’une construction 
en fonction de la science que des rapports du sujet concret avec 
le monde qui l’environne. 

Or en objectant à la psychologie scientiste que la sensation 
n'est pas une grandeur mais une qualité pure, Bergson en admet 
le concept fondamental de sensation, sans se demander si le monde 
phénoménal n'exclut pas tout recours à un élément de cette sorte. 
L'extrême subjectivisme rejoint ici l’objectivisme. Les scientistes, 
en s'efforçant de mesurer les sensations conçues à l'instar des parti- 
cules élémentaires du monde physique, manquent le phénomène 
de la perception ; mais Bergson le manque tout autant et pour la 
même raison. Que les sensations deviennent chez lui qualitatives, 
intimes et muettes, il n'en partage pas moins le préjugé objectiviste 
de ses adversaires. Car cette sensation n'est, elle aussi, que le pro- 
duit tardif d’une abstraction seconde, d’une décomposition en fonc- 
tion de ce qu'on sait être dans les choses et non de ce qu'on voit 
effectivement. Il est d’ailleurs frappant que, pour restituer la per- 
ception immédiate, Bergson fasse appel à l'analyse d'un physi- 
cien ©”. C'est qu'il ne regarde pas le champ perceptif, mais qu'il 
traite du monde réel du savoir établi. En refusant l'immédiateté à 
la conscience phénoménale, il est obligé à l'encontre de ses pré- 
tentions, de faire passer l'immédiat qu'il propose par la médiation 
du découpage scientifique. C’est le savant qui nie qu'un mur soit 
blanc au crépuscule et à midi, puisque ses mesures de l'intensité 
lumineuses ont varié entre les deux moments dans des proportions 
considérables. C’est parce qu'on découpe le perçu en éléments, 
parce qu'on détache chacun d'eux des rapports fonctionnels qu'il 
entretient avec les autres, parce qu'on sépare la figure du fond, et 


(#7) Roop, Théorie scientifique des couleurs, cité in L’Essai, p. 38. 
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l'objet de son milieu éclairant, qu'on peut prétendre que les cou-. 


2 Le 
leurs des choses varient sans cesse. Plus profondément c est parce! 


qu'on a pulvérisé le sens humain du monde perçu, qu'il peut appa- 
raître comme un flot de qualités pures. Comme le fait remarquer 
Sartre, nous ne voyons jamais du rouge, mais, par exemple, le 
«rouge laineux » de ce tapis *. Il n’y a jamais dans le champ per- 
ceptif une qualité pure jointe à d'autres qualités pures, mais des 
couleurs investissant différentes matières, et prenant un sens par 
rapport à leurs voisines pour dessiner ensemble une structure spa- 
tiale. Pour la perception vécue, la couleur n'existe pas en tant que 
qualité, elle n'est pas un terme mais un chemin, elle n'est pas 
objet de vision autonome mais « introduction à la chose », comme 
nous le constatons tous les jours quand nous saisissons « l'expression 
89, La perception ne 
relève ni de l’ordre de la qualité, ni de l’ordre de la quantité, mais 
de l’ordre du sens. La couleur est toujours couleur d’un objet, la 
lumière n'est pas une qualité, mais d’abord une fonction qui permet 
aux choses d'apparaître. « Les couleurs {...), les caractères géomé- 
triques, toutes les données sensorielles et la signification des objets 
(...) forment un système, notre perception tout entière est animée 
d'une logique qui assigne à chaque objet toutes ses déterminations 
en fonction de celles des autres » “°. 


d'un regard sans poser la couleur des yeux » 


Mais ce n’est pas assez de critiquer la notion de sensation ou 
celle de qualité pure qui n’en est que la définition la plus raffinée, 
il faut bien voir que la ruine de la qualité entraîne avec elle celle 
de la conscience qui la possède dans son intimité. Si l’on a fait 
de ces sensations des modulations intérieures « représentatives ». 
c'est au prix d’un arrachement injustifié de la conscience au monde 
et au corps. Car le phénomène de la perception révèle du même 
coup la structure du monde perçu et l'incarnation de la conscience 
dans ce monde. D'une part, « la constance de la couleur n’est qu'un 
moment abstrait de la constance des choses, et la constance des 
choses est fondée sur la conscience primordiale du monde comme 
horizon de toutes nos expériences » “!. D'autre part, s'il y a une 


(ne) 


J. P. SARTRE, L’imaginaire, Gallimard, 1940, p. 241. 
M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, Gallimard, 1945, 


(39) 
p1352: 


(4°) Ip., ibid., p. 361. 
(1) Ip., ibid., p. 362. 
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rganisation de mon champ perceptif et une constance des objets, 
’est une « constance-pour-mon-corps », si les choses se revêtent 
l'un sens, c'est en fonction des prises que j'ai sur elles : « toute 
Jerception est une communication ou une communion, la reprise 
ju l'achèvement par nous d’une intention étrangère ou inversement 
‘accomplissement au dehors de nos puissances perceptives et 
omme un accouplement de notre corps avec les choses » *?. De 
jorte que c'est une seule et même chose de dire : « j'ai conscience 
lu monde », et « je suis incarné ». Si la conscience est une substance 
e délectant de son propre contenu, on ne peut comprendre quels 
apports elle pourrait entretenir avec un monde qui lui est radi- 
-alement étranger et avec un corps défini par le mouvement exté- 
ieur. En réalité, l'analyse bergsonienne reste tributaire des postulats 
lualistes du cartésianisme dont nous avons esquissé le cheminement 
istorique, et, de la même façon que Descartes s’interdisait, par 
a distinction des substances, de comprendre les rapports vivants 
le la pensée et de l'étendue, Bergson s’interdit de saisir les rapports 
le la conscience au monde et au corps. 

D'une part, si l’on admet que le monde physique est pure 
>xtériorité spatiale et que la conscience est intériorité temporelle, 
»n ne voit pas bien quelle influence le premier pourrait avoir sur 
a seconde. Or Bergson parle du monde extérieur comme d’une 
« cause » extensive des sensations qui en seraient la représentation 
qualitative. Qui ne voit que ce langage est contradictoire ? Ou bien 
ious voyons la sensation elle-même, mais alors la cause est pour 
ous comme si elle n'était pas, et il ne peut y avoir de problème 
l'interférence quantitative dans l’ordre de la qualité. Ou bien nous 
voyons à la fois la sensation et l’« objet extérieur qui en est la 


43), Mais alors qu'est-ce que ce rapport de la conscience à 


cause » 
a cause, sinon une perception, et pourquoi faut-il un dédoublement 
‘eprésentatif de ce qu'on aperçoit directement ? En enfermant la 
conscience dans une intériorité qualitative radicalement différente 
le l'extériorité, Bergson ne peut mener, sans se contredire, la cri- 
ique qu'il entreprend. C'est que la perception doit se comprendre 
dans un horizon radicalement différent de l'horizon classique. Elle 
n'est pas l'effet intérieur d'une causalité extérieure, elle se joue 


fout entière, non pas entre un psychisme qualitatif et des objets 


{#2) Ip., ibid., p. 370. 
(4) H, BERGSON, op. cit., p. 31. 
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physiques, mais entre un sujet qui vise le monde et un monde qui 
s'organise et prend sens pour lui. En faisant du physique la cause 
extérieure de la sensation psychique, Bergson rend leurs rapports 
incompréhensibles. À regarder les phénomènes, on constate que 1e 
problème de la perception n'est pas celui du passage du monde 
en soi, tel que les sciences physiques le décrivent, à un monde 
intérieur, mais celui d’un milieu psychologique au sujet qui le vise, 
dans sa structure et son sens. Il est inutile de recourir à l'intériorité 
et à l'introspection pour éviter la quantification du psychique, car 
le sujet percevant n'a pas affaire aux stimuli que mesurent les phy- 
siciens, mais à un champ de comportement qui s'organise à sa 
49, Bref le rapport 
de la conscience au monde dépasse l'alternative de la quantité et 


manière propre et définit une situation signifiante 


de la qualité, de la « donnée immédiate » et de la chose physique. 

D'autre part, l'analyse bergsonienne masque les rapports de 
la conscience au corps. Si la conscience est définie par l'intériorité 
et le corps par le mouvement, on ne voit pas comment le corps 
pourrait jouer le rôle organisateur que manifestent les phénomènes 
vécus. Le champ phénoménal n'est pas composé de qualités sen- 
sibles mais de choses signifiantes. Il y a dans notre champ de per- 
ception des choses qui attestent, au delà des qualités sensibles, une 
structure et une consistance qui n'est compréhensible que par réfé- 
rence au corps. Je saisis au niveau perceptif la signification des 
objets, leur usage possible, leurs rapports mutuels : je n’en vois pas 
les apparences visibles seulement, mais j'éprouve leur épaisseur : 
je ne vois que deux faces de l'armoire qui est devant moi, mais 
les côtés invisibles ne sont pas totalement absents de mon champ 
perceptif, ils existent à titre d'horizon de mes possibilités corpo- 
relles de préhension et de mouvement ; et c’est justement cet horizon 
qui les constitue en tant qu'objets. Il faut comprendre l'organisation 
du monde perçu comme une « structure accessible à l'inspection 
du corps » (“*/, 

Mais le dualisme n'est pas préjudiciable à l'étude de la per- 
ception seulement. [l explique la pauvreté structurelle de toutes les 
analyses que Bergson nous livre des différents états psychologiques, 


9 CE. Korrka, Principles of Gestalt Psychology, chap. Il, où l'auteur dis 
tingue l'entourage de comportement, «le seul réel du point de vue se | 
gique », de l’« entourage géographique », celui de la science. 

(9 M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, p. 369. 
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qu il s'agisse d'états « extériorisés » comme l'effort ou la douleur, 
d'états « intermédiaires » comme la colère ou la peur, d'états « pro- 
fonds » comme la joie ou la passion. Partout, à la pure extériorité 
spatiale, Bergson ne trouve d'opposition que dans la qualité inté- 
rieure. L'opération consiste à assigner à chacune des catégories de 
la psychologie classique une juridiction déterminée, et pas du tout 
à mettre en cause le fondement même de leur droit. Là où l’empi- 
risme soutient que la colère est une série de réactions physiolo- 
giques quantifiables, doublée d'une sensation intérieure qui n’en 
est que la traduction et est par conséquent sujette elle-même à la 
quantité, Bergson admet bien la quantité dans l'extériorité corpo- 
relle, mais lui refuse l'entrée de l’intériorité où seule a cours la 
monnaie de la qualité. Mais les événements psychologiques n’en 
sont pas plus compréhensibles. 

Comment comprendre que l'effort soit la double perception 
d'un accroissement du nombre des muscles engagés dans le travail 
et d'un changement qualitatif des sensations ? Si nous percevons 
un « changement de quantité », dira-t-on que nous avons une sen- 
sation qualitative de la quantité > Bergson manifeste bien ici les 
postulats réalistes de son analyse. Tout comme les empiristes il 
admet que l'effort vécu est réellement composé d'une série de 
mouvements déterminables en termes objectifs, et il se contente de 


46) inétendue. Mais 


surajouter à cet espace une « force psychique » 
les phénomènes refusent ce découpage. « Le dualisme d’entende- 
ment qui renvoie l'intention à la pensée inétendue et le mouve- 
ment à la chose spatiale » constitue un « obstacle radical » à la 
compréhension du mouvement volontaire “””. Tout dualisme se 
heurte au problème absurde de l'influence de l'idée, fait mental, 
sur le mouvement, fait physique. Mais ses postulats sont seuls res- 
ponsables de ces difficultés. À l'encontre des décompositions de 
la pensée théorique, la description des phénomènes oblige de con- 
cevoir le mouvement volontaire comme l'union indivisible d’une 
« opération de la conscience occupée à agir organiquement » et 
#9, [l n'y a pas 
d'une part des représentations ou des sensations inétendues et de 


d’une « motion corporelle en première personne » 


(45) H, BERGSON, op. cit., p. 19. 

(#1) Paul RicŒUR, Philosophie de la volonté, Paris, Aubier, t. 1, 1949, p. 300. 
Cf. particulièrement « Le mouvoir et le dualisme », pp. 202-215. 

(48) [p., ibid., pp. 202-204, 
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l'autre des mouvements spatiaux, mais un seul phénomène de con- 
science incarnée et d'intentionnalité motrice. Bergson en décom- 
posant l'effort s'interdit de retrouver son unité vivante, et le voit 
s'éparpiller en réactions musculaires et en sensations aux nuances 
diverses. « Par principe la conscience d'effort échappe à une des- 
cription de sensations et d'états ; elle figure une dimension toute 
différente de la conscience, une dimension radicalement non-repré- 
sentative, radicalement pratique ». La sensation ne pourra me ré- 
véler que du « fait », alors que l'effort est essentiellement ouvert, 


49, la projection 


il se fait, il manifeste l'« intentionnalité de l’agir » 
d'un être vers un monde à transformer ou à dominer. Ce n'est 
pas qu'il n'y ait dans l'effort une sorte de déchirement entre le 
vouloir et la résistance corporelle. Mais ce déchirement n'est pas 
interprétable en termes spirituels d’une part, et corporels de l’autre ; 
l'effort est tout entier corps, mais à la fois actif et passif, «au 
confluent de l’activité qui descend du moi dans sa densité corpo- 
relle et de « l'affection simple », comme disait Maine de Biran, qui 
toujours me révèle que même dans la plus haute maîtrise sur mon 
corps, je ne me donne pas mon corps » °°. 

De la même façon il est incompréhensible que les émotions 
se réduisent chacune comme le veut Bergson « à un système de 
contractions musculaires coordonnées par une idée » ©”. Prenons 
le cas de la peur. À première vue, à la lumière de l'analyse berg- 
sonienne, les choses sont claires ; il y a d'une part un facteur pure- 
ment psychique soustrait à toute espèce de mensuration, et d'autre 
part des réactions physiologiques plus ou moins étendues. Seule- 
ment, dans le concret, ce sont ces deux dimensions ensemble qui 
composent l'état psychologique. Dès que la décomposition s'opère 
en mouvement et en idée, ce n’est plus de la peur qu'on parle : 
il y a d’une part des gestes dénués de sens, et de l’autre une « idée 
de frayeur, la représentation tout intellectuelle d’un danger qu’il 
importe d'éviter » *. On pourrait appliquer ici à Bergson lui-même 
la critique si aiguë qu'il adresse aux dislocateurs du mouvement. 
Tout comme la mobilité chez Zénon s’évanouit entre le mobile et 


() 
l'espace parcouru, la frayeur disparaît ici entre un muscle et une 


(9) I., ibid., pp. 301-302. 
(50) Ip., ibid., pp. 308-309. 
(51) H. BERGSON, op. cit., p. 21. 
(62) H. BERGSON, op. cit., p. 22. 
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dée. Car celle-ci n'existe que dans l'analyse, elle est un pur concept 
amais incarné. Loin d'être le jugement d’une conscience qui domine 
on objet, la peur manifeste, au contraire, l’asservissement à l’événe- 
nent d'une conscience « prise », comme le dit le langage quotidien, 
ar une émotion qui désorganise ses réactions. Ce n’est peut-être 
jas tout à fait un hasard si Bergson abandonne ici le langage de 
a qualité muette pour la terminologie intellectualiste de Spinoza. 
e dualisme bergsonien de la conscience pure et de l'extériorité 
quantitative du corps ne diffère pas essentiellement du dualisme 
les modes dans l’Ethique ; l’un et l’autre sont fondés sur la même 
>pération rationnelle de purification. Mais de même que chez Spi- 
1oZa on ne peut comprendre qu'une passion puisse survivre une 
ois que nous en avons conçu l'idée, on ne voit pas bien ici com- 
ment une notion tout intellectuelle pourrait coordonner les réactions 
ncohérentes de pâleur, d’essouflement, de tremblement qui carac- 
érisent la peur. On ne voit pas bien non plus pourquoi nous reste- 
ions cloués sur place, si nous savons qu'il faut fuir, pourquoi la 
osition d'un pur jugement nous abandonneraïit à la corporéité la 
lus désordonnée. Force est bien pour saisir les phénomènes, non 
bas de purifier des composantes notionnelles, mais de les confronter 
avec le comportement humain, fût-ce au prix de leur pureté. Nous 
voyons alors s'exprimer dans la conduite de l'homme une conscience 
impure, prise dans les choses et incarnée, ouverte à des significations 
sans les dominer pour autant ; et un corps dont les gestes, parce 
qu'ils s'inscrivent dans une totalité signifiante, ne peuvent se réduire 
à de purs mouvements anonymes. En tant qu'elle est une conduite 
humaine, l'émotion n’est ni dans le corps, ni dans les qualités inté- 
rieures, elle est une des manières humaines de se comporter, une 
« des réactions de l’homme contre le monde », et comme telle, un 
phénomène « par essence significatif » °° dont la structure est expli- 
citable. Tout comme la perception, l'émotion, si nous la regardons 
au lieu de la construire, exige de dépasser l'alternative de la chose 
et de la qualité, de l'observation corporelle et de l'introspection. 

Il n’y a pas d’une part la conscience et de l’autre le corps 
et le monde, mais une totalité humaine aux prises avec le monde, 
à comprendre comme telle. Sur ce terrain, le problème de l'inten- 
sité ne se pose plus guère. Si une passion a fini par marquer totale- 


(53) J, P. SARTRE, Esquisse d’une théorie des émotions, Paris, Hermann, 2° éd., 
1948, pp. 8 et II. 
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ment notre vie, c’est ne rien dire que d'affirmer qu’elle est plus 
grande qu'un désir fugace, et Bergson a parfaitement raison de 
soustraire l'humain au langage inepte de la quantité ; mais ce n’est 
pas dire grand-chose non plus que d'affirmer que l'intensité de cette 
passion « se réduit (...) à une certaine qualité ou nuance dont se 
colore une masse plus ou moins considérable d'états psychiques » 
La différence du désir et de la passion n’est pas une différence dé 
qualité mais une différence de sens à comprendre par rapport au 
comportement total, et les états les plus profonds s'inscrivent dans 
la dialectique générale des rapports de l'individu avec le monde. 
Dans la perspective de l’incarnation signifiante, l'extérieur et l’inté- 
rieur doivent se comprendre ensemble. La joie véritable, par 
exemple, n'est pas, à proprement parler, « intérieure », elle n’est 
pas un ensemble « de modifications qualitatives de la masse de 


nos états psychologiques » F°/. 


Loin d'être une «révélation du 
moi », elle est, comme Vuillemin l’a bien montré récemment, tout 
entière « mouvement dans l’autre ». Elle « exprime bien moins l’état 
d'un Moi joyeux que l'unité du monde en la perfection duquel 
nous ne nous distinguons pas encore (..). La joie ne me dit rien 
sur moi; mais tout sur le monde. Elle n’a point encore accompli 
la malédiction des séparations. En elle, nul objet au sens propre 


n'apparaît, car elle ignore la distinction du sujet et de l’objet (."# 


| 


NE Lt : 
Au moment où je suis joyeux, au moment où je me donne au! 
monde et où j'oublie donc que je suis joyeux, car mon oubli, c'est! 


ma joie, à ce moment aussi ont disparu la séparation du Moi et! 
du monde et la séparation du Moi et du corps. Mes yeux, mes 
oreilles et mes bras, et le sujet auquel je les rapporte comme à leur! 


centre ne me sont pas donnés, non plus que les sensations mul.! 
tiples ; ce qui existe (...) c'est la mélodie du monde, et il faudra 
qu'une brisure ou un drame cassent cette unité originelle pour que: 
soudain les choses se séparent de moi, les sensations se distinguent 
entre elles et mon corps me devienne étranger » (5°). 

[l nous faut donc conclure que l'allure dichotomiste des ana- 
lyses bergsoniennes masque les phénomènes immédiats plutôt 
qu'elle ne contribue à les éclairer. Il est vrai que l'essentiel d 


(4) H. BERGSON, op. cit., p. 6. 
65) Ip., ibid., p. 8. 


9 Jules VUILLEMIN, Essai sur la signification de la mort, Paris, P. U | 
1948, pp. 96-99. rt, Paris, P. U. sd 
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l'Essai n'est pas tant d’opposer la qualité à la quantité dans chacun 
des états de conscience que d'inscrire ceux-ci dans une dimension 
concrète : la durée. En effet, le vice fondamental de la psychologie 
scientifique réside aux yeux de Bergson dans la confusion de l’ordre 
spatial et de l’ordre temporel et dans l’application au second d’un 
langage et de mesures qui ne conviennent qu'au premier. C’est ainsi 
que le second chapitre de l'Essai présente la séparation de la con- 
science et du monde, que nous avons trouvée au principe de l’alter- 
native de la quantité et de la qualité, sous la forme plus fonda- 
mentale de l'opposition du temps et de l’espace. Cette césure de 
la durée et de l’espace se justifie-t-elle concrètement ? 

Nous croyons ici encore que l'exploration de la perception nous 
permettra de nous orienter. Si l'exposé bergsonien aboutit notion- 
nellement à une antithèse claire du temps et de l’espace, l'origine 
concrète de cette dualité est beaucoup moins nette. Au terme de 
l'analyse, l’espace se définit comme milieu vide, quantitatif et homo- 
gène, et la durée comme courant plénier, qualitatif et hétérogène. 
Ce sont là les notions purifiées, dans la lumière de leur essence, où 
elles paraissent radicalement étrangères l’une à l’autre. C’est aussi 
l’antithèse qu'il est admis de présenter comme le thème central 
de l’Essai. Et pourtant, il arrive à Bergson de suggérer une imbri- 
cation concrète de ces notions, par exemple quand il indique l’exis- 
tence d’une perception concrète de l'étendue par opposition à la 
conception de l’espace par l'entendement ©”. Qu'entend-il au juste 
par là ? Comment comprendre ce type de perception si l’on admet 
que la perception immédiate est une possession intérieure de qua- 
lités sensibles ? N'y a-t-il pas une insoutenable contradiction dans 
l'idée d’une perception intérieure et inétendue d'une extériorité 
étendue ? Si les sensations immédiates, les seules qui soient con- 
crètes, s’entremêlent dans le courant d’une conscience pure, la 
perception ainsi conçue ne serait-elle pas de nature rebelle aux 
distinctions élémentaires du gauche et du droit, du haut et du bas, 
du proche et du lointain, sans lesquelles il n’est pas détendue con- 
cevable ? À vrai dire, il semble que Bergson ne se soit guère appe- 
santi sur sa distinction de la perception de l'étendue et de la con- 
ception de l'espace et qu'il ait eu hâte d'identifier celui-ci au sys- 
tème isotrope de la géométrie. À propos même de la perception 
de l’espace, il semble hésiter entre deux interprétations. La première 


(57) H, BERGSON, op. cit., pp. 71 sq. 
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consiste à refuser à l’espace le bénéfice du concret : pour voir dans 
une différence qualitative une « différence de situation, il faut bien 
que nous ayons l'idée claire d’un milieu homogène » 5. L'espace 
en ce cas n'est pas sensible, mais il relève d'un acte de l'esprit. 
C'est somme toute une reprise de la thèse intellectualiste. La seconde 
interprétation consiste à faire du spatial une qualité parmi les autres : 
c'est ainsi que Bergson reconnaît qu'il doit y avoir « dans les qua- 
lités mêmes qui différencient deux sensations une raison en vertu 
de laquelle elles occupent dans l’espace telle ou telle place déter- 
minée » *. C’est une nouvelle formulation de la thèse empiriste, 
dans un cadre dynamiste. 

N'y aurait-il pas lieu de poser délibérément le problème de la 
perception de l'étendue que Bergson ne fait qu'effleurer et de se 
demander si l’espace vécu est constitué par une forme de la con- 
science ou s’il surgit parmi les contenus de celle-ci ? À cette ques- 
tion la théorie de la perception de M. Merleau-Ponty est venue 
nous apporter une réponse décisive. Elle nous apprend, en s’ap- 
puyant sur les données de la psycho-pathologie et de la psycho- 
logie de la forme, que l'expérience de l'espace ne peut se com- 
prendre ni dans la perspective empiriste, ni dans la perspective 
intellectualiste. 

Dans la première perspective, l'orientation spatiale serait une 
propriété des contenus sensibles. Or l'expérience contredit cette 
adhérence de l'orientation au contenu, en montrant justement « que 
les mêmes contenus peuvent tour à tour être orientés dans un sens 
ou dans l’autre ». Les phénomènes de perception sans inversion | 
rétinienne sont extrêmement significatifs à cet égard. Après impo- | 
sition de lunettes redresseuses de l’image rétinienne, le champ per- 
ceptif paraît d'abord irréel et renversé, mais il finit par se rétablir 
après un certain temps d'expérience ; si ce temps se prolonge, le 
sujet qui a d'abord l'impression que son corps est renversé, finit 
par en éprouver le redressement progressif jusqu’à la position nor- 
male. Nous disposons là de « champs sensoriels qui ne sont pas 
des agglomérats de sensations posés devant nous, tantôt « la tête : 
en haut », tantôt « la tête en bas », mais des systèmes d’'apparences : 
dont l'orientation varie au cours de l'expérience, même sans aucun 


(8) H. BERGSON, op. cit., p. 71. 
(5) Jp., ibid. 
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changement dans la constellation des stimuli... » (**. L'interprétation 
intellectualiste ne serait pas ici plus fondée. Dans cette seconde 
perspective, l’espace, synthèse pure de l'esprit, est un système où 
toutes les orientations sont à priori possibles, et l’on ne peut com- 
prendre qu une seule soit effective, bien plus, l’on « ne peut même 
admettre que l'image du monde soit renversée après imposition des 
lunettes » (°! puisque cela impliquerait une atteinte à la souveraineté 
de l'esprit. 

Ce qui ressort de l’analyse minutieuse de Merleau-Ponty, à la- 
quelle nous nous référons, c'est que l'expérience véritable de 
l’espace fait éclater l'alternative de la forme et du contenu, et nous 
fait accéder à une synthèse originale d’un tout autre type. L'empi- 
risme et l'intellectualisme ont ceci de commun qu'ils envisagent un 
espace déjà constitué qui ne répond pas à la plasticité de l’espace 
vécu. En se situant l’un et l’autre au niveau élevé de la science 
ou de la réflexion philosophique, ils négligent la seule origine fon- 
damentale de ce dont ils parlent : les gestes par lesquels nous 
nous levons dans le monde et nous orientons parmi les choses. Si 
l’on présente à un sujet l’image de la chambre où il se trouve dans 
un miroir incliné à 45 degrés ‘*’, et qu'il se concentre sur cette 
image, on constate qu'après avoir vu la chambre oblique par rap- 
port au milieu où il se trouve, il finit par la voir normalement. 
Comme ce phénomène de changement de niveau spatial est carac- 
téristique de la perception concrète de l’espace, il importe d'en 
déployer le mouvement. Il apparaît alors à l'examen que le rôle 
primordial, dans la genèse de l’espace concret, incombe à un facteur 
généralement ignoré ou méconnu dans les théories classiques de 
l’espace, à savoir le corps. En effet, le phénomène se passe comme 
si un corps virtuel se substituait au corps propre pour donner prise 
au sujet sur le nouveau milieu qui se présente à lui. Et il est impos- 
sible de comprendre cette métamorphose par laquelle nous quittons 
un espace où nous avions installé notre habitat, pour jeter l'ancre 
dans un autre sans se référer au corps comme constituant du niveau 
spatial, sans le considérer comme le sujet de l’espace. Le respect 
des phénomènes impose la considération de l'espace vécu « comme 


(8) Maurice MERLEAU-PoNTY, Phénoménologie de la perception, Paris, Galli- 
mard, 1945, p. 285. 

(61) In., ibid., p. 286. 

(92) Ip., ibid., p. 287. 
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une certaine possession du monde par le corps » ; et inversement, 
« la possession d'un corps emporte avec elle le pouvoir de changer 
de niveau et de « comprendre » l'espace, comme la possession de 
la voix celui de changer de ton » °°’. 

Si nous confrontons ces descriptions phénoménologiques avec 
l'analyse bergsonienne de la perception de l'étendue, nous sommes 
contraints de reporter sur Bergson les critiques que la phénoméno- 
logie existentielle adresse à l’intellectualisme et à l'empirisme. D'une 
part, si tout espace est le fruit d’un acte de l'esprit, il est bien évident 
que cette définition ne peut s'appliquer aux phénomènes, puisqu'elle 
en méconnaît la dimension essentielle d’incarnation. D'autre part, 
si l’on oppose à cette conception abstraite un espace concret, mais 
qu'on le réduise à une qualité de certains états de la conscience 
pure, on le manque tout aussi bien, puisque cette nouvelle définition 
supprime également le donné fondamental essentiel à la compré- 
hension de l’espace : la coexistence d’un sujet corporel avec le 
monde. 

Nous retrouvons dès lors le défaut du dualisme de la quantité 
et de la qualité. Nous disions à propos du premier chapitre qu'entre 
la sensation mathématisée et la qualité sensible, il y avait l’ordre 
des significations, et que l'alternative s'écroulait si l’on acceptait de 
regarder la perception comme ce qu'elle est essentiellement : l’in- 
scription du sujet dans le monde. Notre critique présente confirme 
cette conclusion. Le phénomène une fois de plus récuse la dicho- 
tomie qui doit permettre d’en rendre compte. La conscience ori- 
ginale de l'espace échappe à la fois à la définition de la perception 
de l'étendue en termes d'intériorité qualitative et à la définition 
de la conception de l’espace en termes de synthèse intellectuelle. 
Non pas qu'elle soit un mixte des deux, mais parce qu'elle existe 
avant les distinctions réfléchies, en deçà de l'espace géométrique 
et pourtant dans le monde, en decà de l’entendement et pourtant 
orientée, au delà de la sensibilité intérieure et pourtant relative à 
un sujet. 

Une fois de plus, l'opposition absolue de l'intérieur et de l'ex- 
térieur doit être revisée. C'est de l’être-au-monde de la conscience 
qu'il faut partir comme de l'immédiat véritable. Dans cette perspec- 
tive ce qui empêche l'espace de servir de milieu à la vie psycho- 
logique, ce n'est pas que le vécu soit radicalement non-spatial, c’est 


(9 Ip., ibid., p. 290. 
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que l'espace concret ne peut être recouvert par un espace abstrait 
qui n'en est lui-même qu'un produit élaboré. Si le langage de la 
géométrie ne peut devenir celui de la psychologie, ce n’est pas 
que la conscience soit retranchée du monde extérieur ; c’est que 
l’espace géométrique est lui-même construit sur le fond du monde 
de la vie et ne peut s’ériger en milieu absolu qu’en niant son origine. 
Comme Husserl l’a montré, il y a un problème de la genèse de 
l'espace comme milieu quantitatif et homogène, et cette genèse 
semble bien s'effectuer dans le vécu, comme une « création d’idéa- 
lités.. à partir des données préscientifiques du Lebenswelt » (%*. 
De même, si le nombre ne peut s'appliquer à la vie de la conscience, 
ce n'est pas que le nombre soit radicalement spatial et que la con- 
science soit un flot héraclitéen essentiellement rebelle à toute espèce 
de distinction. C'est que, d’une part, le nombre est constitué sur 
le fond du monde vécu, spatio-temporel, par une idéalisation de ce 
monde et ne peut recouvrir le vécu, sans que la conscience ne 
sombre dans le fétichisme et ne s’aliène dans son œuvre. C’est que, 
d'autre part, la conscience n'est pas un réceptacle où se déposent 
des contenus, mais un foyer de significations. Comme telle, elle ne 
s'oppose pas aux distinctions (la colère n’est pas la peur, la douleur 
n'est pas l'espoir), mais elle les manifeste comme des différences 
de sens et non comme des différences de position entre choses. 

L'étude du mouvement pourrait corroborer nos critiques. Berg- 
son a raison de dénoncer l'explication du mouvement par les posi- 
tions successives du mobile, et il montre bien comment elle se solde 
par la négation du mouvement. Le mobile, s’il est tour à tour ici 
ou là, est toujours en position et ne se meut jamais. Les expériences 
de la Gestaltpsychologie appuient le raisonnement bergsonien. L'ex- 
périence stroboscopique, par exemple, montre que la perception 
du mouvement commence où cesse celle des positions, et inverse- 
ment que l'impression du mouvement cesse au moment où nous 
saisissons les positions comme telles. Mais Bergson a tôt fait de 
lâcher le phénomène pour l'explication, renforçant ainsi la position 
de ses adversaires. L’expérience apprend qu’on ne peut pas parler 
d'une perception du mouvement qui doublerait la perception du 
mobile, et que la perception du mouvement est de façon indivise 


(64; Edmund HUSSERL, Ursprung der Geometrie, in Revue internationale de 
philosophie, n° 2, janvier 1939, p. 216. 
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celle d'un « mouvant » (5) identique, au cours du phénomène. Le 


vice de la pensée logique est donc de distinguer le mouvement 
du mobile. Or en renvoyant le mobile dans l’espace et le mouve- 
ment dans l'intériorité sous forme de « sensation purement inten- 
sive » (°°, Bergson aboutit à la même négation que ses adversaires. 
Car cette qualité ineffable, qui n’a plus rien à voir avec le monde, 
exclut le phénomène du mouvement. Si celui-ci est rebelle à la 
définition logique qui n'y voit que positions successives par rapport 
à des points de repère de l’espace géométrique, il ne peut se définir 
davantage «une synthèse mentale, un processus psychique inéten- 
du » (”, une pure qualité. Ce n'est pas en opposant à un mobile 
spatial une mobilité inétendue, qu'on pourra le comprendre. Cette 
explication serait au prix des composantes essentielles du mouve- 
ment phénoménal, dont il faut tout de même rendre compte. 

S'il est bien vrai, comme le montre Bergson, que le mouve- 
ment n'est pas la suite des positions, dans un système isotrope, d'un 
mobile aux propriétés définies, bref qu'il n'est pas une « chose » (°°), 
il n’est pas vrai pour autant qu'il soit une organisation intérieure de 
sensations successives. Phénoménalement, il apparaît que le mouve- 
ment ne surgit jamais que sur un fond de monde ; il suppose tou- 
jours un « mouvant » ; il constitue une structuration de ce monde 
par le sujet, comme le montre l'expérience stroboscopique. Et pour- 
tant, il n'est pas vrai que ce monde qui forme le fond du mouve- 
ment soit l’espace réfléchi ; il n’est pas vrai non plus que ce « mou- 
vant » soit un mobile aux propriétés définies : il n’est pas davantage 
vrai qu'il soit une forme de l’intériorité. Ici comme pour la per- 
ception de l’espace, le phénomène refuse l'alternative de l'objet 
et la subjectivité. C'est qu'il tient à la fois de l’un et de l’autre, 
mais pas au niveau où les porte la réflexion. Là où le logicien dis- 
tingue le mobile de ses positions, la perception dira : « le mobile 
ou plutôt le mouvant n'est pas identique, sous les phases du mouve- 
ment, il est identique en elles ». Là où le logicien assigne au mobile 
des propriétés définies, la perception dira : le mouvement ne sup- 
pose pas nécessairement un mobile, c'est-à-dire un objet défini par 
un ensemble de propriétés déterminées, il suffit qu’il renferme un 


(9 M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, p. 315. 
(9 H. BERGSON, op. cit., p. 85. 
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« quelque chose qui se meut » *. « De même qu'il nous faut un 
mouvant dans le mouvement, il nous faut un fond du mouve- 
ment » “°, mais ici encore, ce n'est pas un secteur de l’espace ob- 
jectif. Ces deux composantes essentielles du mouvement : « mou- 
vant » et fond, sont en deçà de l’espace de la pensée logique, mais 
au delà de la conscience pure, leurs relations ne peuvent se com- 
prendre qu'au sein d'un débat de notre corporéité avec le monde. 
Le mouvement, disons-nous, n'apparaît jamais que comme déplace- 
ment d'un mouvant dans notre champ visuel et il « n’a aucun sens 
hors de ce rapport » (1), Or ce rapport, ou plutôt cette « structure » 
qui surgit devant nous, trouve précisément sa genèse dans la pro- 
jection de nous-mêmes vers le monde qui définit notre incarnation. 
« Selon que nous donnons à telle partie du champ valeur de figure 
ou valeur de fond, elle nous paraît en mouvement ou en repos. (...) 
Ce qui donne à une partie du champ valeur de mobile, à une autre 
valeur de fond, c’est la manière dont nous établissons nos rapports 
avec elles par l’acte du regard. (...) La relation du mobile à son fond 
passe par notre corps » (””. Mais il n'y a pas là de rapports objec- 
tifs. « Le mouvement de mon œil vers ce qu'il va fixer n'est pas 
le déplacement d'un objet par rapport à un autre objet, c'est une 
marche au réel (...). Si le corps fournit à la perception du mouve- 
ment le sol ou le fond dont elle a besoin pour s'établir, c'est comme 
puissance percevante, en tant qu'il est établi dans un certain do- 
maine et engrené sur un monde » !"°. 

Le triple rôle du « mouvant », du fond, et de la corporéité 
dans la constitution du mouvement met en relief l'insuffisance de 
la thèse intérioriste de Bergson, et par là même, du cadre dualiste 
qui la conditionne. L'étude du mouvement rejoint donc celle de 
la perception spatiale et les conclusions de l’une confirment celles 
de l’autre. 

À ce moment se pose la question centrale de savoir si Bergson 
n'a pas fondé sa distinction de l'intérieur et de l'extérieur sur une 
opposition indue de l’espace et de la durée ? N'est-ce pas par anti- 
thèse logique à un espace construit, et sans regarder véritablement 


(6) M. MERLEAU-PONTY, op. cit., pp. 316-317. 
(0) In., ibid., p. 320. 

(1) [p., ibid. 

(2) Ip., ibid., p. 321-322. 

(3) In., ibid., p. 323. 
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les phénomènes, que l'on a défini le psychique par la datée inté- 
rieure, qualitative et hétérogène ? Et à supposer que l’antithèse ne 
tienne que par les caractères accordés au premier terme, la trans- 
formation de celui-ci ne va-t-elle pas remettre en question l’alter- 
native ? C'est bien ce qu'attestent les phénomènes. Déjà la per- 
ception est rebelle à la dissociation de l’espace et du temps. Il ne 
faut pas dire : l’espace est simultanéité, le temps est succession ; 
la cause de la perception est dans l’espace, la perception elle-même 
est dans le temps. Il n’y aurait alors dans l'immédiat aucune com- 
promission possible entre les deux ordres. Or c’est le contraire qui 
se produit : au niveau le plus immédiat, la perception se présente 
comme un indivis spatio-temporel. C’est qu'elle n’est pas la pure 
mobilité d'une conscience accessoirement mondaine, mais la ma- 
nière d'aller au monde d’un sujet essentiellement engagé. L'ami que 
j'aperçois de l’autre côté de la rue n'est pas « immédiatement » un 
complexe intérieur de mobilité, de couleurs et d'affection, qui im- 
prégnerait ma durée, et « médiatement » cette forme limitée dé- 
coupée dans l'espace sur le fond d'une maison, mais d'un seul et 
même coup celui que je vais rejoindre au double sens d'un futur 
et d'un acte spatial. « Quand je dis que je vois un objet à distance, 
Je veux dire que je le tiens déjà ou que je le tiens encore, il est 
dans l'avenir ou dans le passé en même temps que dans l’espace (...). 
‘« ordre des coexistants » ne peut pas être séparé de l’« ordre des 
successifs » ou plutôt le temps n'est pas seulement la conscience 
d'une succession. La perception me donne un « champ de pré- 
sence » au sens large qui s'étend selon deux dimensions : la dimen- 
sion ici-là-bas et la dimension passé-présent-futur. La seconde fait 
comprendre la première. Je «tiens », JCai» l'objet distant ) 
comme je «tiens encore en main» le passé prochain » (4, On 
peut donc conclure que, dans l'immédiat où l’on prétendait la 
fonder, l'opposition de l'espace et du temps ne se justifie pas. 
Dans la perspective de l'être-au-monde, le temps et l’espace 
ne s'opposent plus comme deux substances ; ce sont deux dimen- 
sions solidaires de l'être incarné. Les « états pr 
confine dans la pure fusion de la durée intéri 
non plus à la loi de l’incarnation. Aimer, 
par devers soi un sentiment aux couleurs 
un projet au double sens d'ouvrir un aveni 


ofonds » que Bergson 
eure n'échappent pas 
ce n'est pas laisser mûrir 
changeantes, c’est vivre 
r et de s'engager envers 


(9 M. MERLEAU-PONTY, op. cit. pp. 306-307. 
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autrui dans le monde. Il faut aller plus loin. Non seulement, le 
vécu le plus profond vise le monde et s'y inscrit, mais encore il 
n'est pas tellement individuel qu'il soit incommunicable. Justement 
parce qu'il est rapport à autrui et au monde, l'amour n'est pas un 
pur vécu solitaire. En tant qu'il est une manière de se rapporter 
au monde, il possède une signification qui peut être comprise ; nous 
croyons que notre sentiment est un domaine strictement privé, mais 
il déteint sur notre attitude, il marque nos réactions à la situation, 
il s'exprime dans un comportement comme une certaine structure. 
Davantage encore, il est la manifestation d'une certaine civilisation, 
la reprise d'une intention culturelle interindividuelle, l'expression 
d'une certaine façon de se comporter à l'égard de l’autre, de soi 
et du monde (‘). Dans ces conditions, le vécu n’est pas de nature 
rebelle au langage. Il le serait si le langage n’était adapté qu'à 
l'espace constitué et impersonnel de la science. Mais les phénomènes 
nous apportent ici un double enseignement : d’une part, l’espace 
concret se soustrait aux définitions en termes de pure extériorité, 
puisqu'il naît dans le rapport fondamental d’un sujet incarné avec 
le monde, et se présente à lui comme milieu signifiant ; d’autre 
part, l'immédiat psychologique ne peut se définir en termes de pure 
intériorité, mais comme être-au-monde d'une conscience signifiante. 
Dans ces conditions, nous pouvons pressentir qu'entre le psychique 
et un langage porteur de significations, il ne saurait y avoir d’oppo- 
sition essentielle. 

Ce que nous trouvons en nous-mêmes quand nous nous retran- 
chons du monde, ce n’est pas un moi intérieur, mais un projet 
général où s'inscrivent les autres et le monde. C’est ce projet et 
non l'existence intérieure qui définit l'immédiat. Et c’est par rapport 
à ce projet que le langage doit se comprendre comme une des 
dimensions de notre ouverture fondamentale à autrui et au monde. 
En deçà des autres et du monde, il n'y a plus de perception, ni 
d'émotion, ni de sentiments ; en deçà de nos expressions et du 
langage, il n'y a finalement que le silence. Même le rêve, qui sert 
d'exemple à Bergson pour caractériser la « conscience pure » et la 


(Se 


« durée-qualité » loin de replier le moi dans un univers radi- 


calement intérieur, continue — Freud l’a bien montré — à porter, 


(5) Cf, Denis DE ROUGEMONT, L'Amour et l'Occident, Paris, RU 1939. 
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comme contenu latent, les rapports signifiants qu'entretient la con- 
science avec autrui dans un monde humain. 

Telle est la conception générale à partir d’où les contemporains 
ont posé le problème de la liberté. Pour Bergson, seule l’antithèse 
de la durée et de l’espace peut éclairer ce problème : face au 
langage impérialiste du déterminisme spatial, il n’est d'autre refuge 
pour la liberté que le pur silence de la durée vécue. 

Mais cette alternative bergsonienne semble peu convaincante. 
Non seulement la liaison intrinsèque du langage au seul monde de 
l'espace ne paraît pas démontrée, mais le fait même que Bergson 
se serve du langage pour dénoncer les erreurs qu'il combat et pour 
restituer la vérité intérieure de la liberté, tendrait à démontrer le 
contraire. En outre, l'alternative ne paraît pas susceptible de fonder 
la liberté. Le dynamisme édifié sur les ruines du déterminisme 
semble paradoxalement garder de son adversaire une empreinte 
spatiale. C'est en termes de superficie et de profondeur que Bergson 
circonscrit le « fait » de la liberté. Certes les états de conscience 
ne sont plus pour lui des atomes aux arêtes tranchées, ils se diluent 
et se fondent dans la totalité fluente de la vie psychique, mais cette 
totalité, aussi souple soit-elle, ressortit encore d'une physique de 
l'esprit, et cette « vue continuiste de la vie mentale ne rompt pas 
avec le préjugé selon lequel l’état de conscience est une réalité 
dans la conscience » "7. I] en résulte une conception équivoque 
de la liberté, selon qu'on s'attache au contenant ou au contenu, à 
la conscience ou à ses états. Tantôt, la liberté est la reprise active 
de soi par soi en tant que l'âme « se détermine elle-même ». Tantôt, 
elle est l'extériorisation d'un « bouillonnement » et d'une tension 
croissante de sentiments et d'idées », ou l'aboutissement, par « évo- 
lution naturelle », d'une « série dynamique d'états qui se pénètrent », 
ou encore la chute d’un acte se détachant du moi « à la manière 
d'un fruit trop mûr » (®. 

Mais alors qu'est-ce que la liberté > Dira-t-on qu'une passion 
est libre parce qu'elle répond à une « irrésistible poussée » (7°) et 
porte la marque de toute notre personnalité ? Dira-t-on qu’un hé- 
roïsme soudain ne l’est point s’il ne prolonge pas « toute une expé- 


(7 Paul RIcŒUR, Philosophie de la volonté, Tome I, Paris, Aubier, p. 67. 
(9) H. BERGSON, op. cit., pp. 124-132. 
(9 Ip., ibid., p. 127. 
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rience passée » ? (°. Prolonger le flux de la durée intérieure peut 
signifier qu'on la subit plutôt qu'on ne se maîtrise et, loin de ruiner 
le fondement du déterminisme, le recours à la durée peut en être 
le signe. Bergson a bien compris qu’il fallait restituer à la conscience 
son originalité, mais en la réduisant à la pure durée il en fait un 
phénomène naturel et n'évite pas la confusion qu'il dénonce. En 
réalité, ce qui interdit de considérer la conscience comme un phé- 
nomène naturel, c'est qu'elle est essentiellement intentionnelle. Dil- 
they, contemporain de Bergson, avait déjà montré que les phéno- 
mènes psychiques diffèrent des phénomènes de la nature, en ce que 
ceux-ci peuvent se réduire par l'explication en un certain nombre 
de données extérieures les unes aux autres et en relation de causa- 
lité, alors que ceux-là, de par leur caractère signifiant, sont rebelles 
à l'explication causale et ne sont accessibles qu'à un mode d'intelli- 
gibilité propre : la compréhension "”. Alors qu'il ne voyait dans 
la nature que le « jeu de la causalité inanimée », il aperçoit dans 
le psychique et le social le « jeu des motifs et des buts » (*”. Mais 
c’est à Husserl qu'il appartenait de reconquérir l’essence fondamen- 
tale de la conscience. Le « principe des principes » de la phéno- 
ménologie allemande est que toute conscience est conscience de 
quelque chose. Cela signifie que la conscience exerce un mode d'être 
absolument original : elle est essentiellement visée sur l’autre, trans- 
cendance, projet, intention dirigée vers autre chose que soi: ce 
qu'elle veut, ce qu'elle pense, ce qu'elle perçoit. C’est dans cette 
intentionnalité que réside le seul véritable fondement de la liberté, 
la seule critique radicale du déterminisme psychologique. On n'ex- 
plique pas la conscience par laquelle toute explication surgit. On 
ne peut en trouver la raison dans les choses, comme on trouve dans 
les nuages la raison de la pluie, parce que la conscience transforme 
la course anonyme des liaisons causales et les métamorphose en 
significations. On ne peut davantage la traiter comme une chose et 
la substantifier en récipient original de contenus ou d'états psy- 
chiques ; elle ne contient rien, étant tout entière rapport aux êtres 
qu'elle craint, à ceux qu'elle perçoit, à ceux qu'elle imagine ; elle 


(0) Jp., ibid., p. 128. 

(1) Cf., par exemple, Wilhelm DILTHEY, Idées concernant une psychologie 
descriptive et analytique (1894), in Le Monde de l'Esprit, trad. Remy, Aubier, 
pp. 145-245. 

(8) W. DiLTHEY, De l'étude de l’histoire des sciences humaines, sociales et 
politiques (1875), in op. cit., p. 68. 
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n’a pas d'états mais seulement des manières de viser ses objets, des 
modes d'intentionnalité : l'émotion, la perception, l'imagination, 
etc. 

À la lumière de l'intentionnalité, le déterminisme s'effondre, 
les phénomènes retrouvent leur originalité, et l’on comprend qu'il 
n’était ni nécessaire ni suffisant de substituer la pure durée vécue 
à l’espace causal pour vaincre le déterminisme et restituer le con- 
cret. Ce n'était pas suffisant puisque la conscience demeure chez 
Bergson une substance ou une chose au même titre que les atomes 
psychiques de l’associationisme, et que l'adoption de ce préjugé 
réaliste empêche d'échapper à la thèse adverse, comme le montre 
l’équivoque de la conception de la liberté, à mi-chemin de la vo- 
lonté et de la nature. Ce n'était pas non plus nécessaire : Bergson 
n'est amené à inscrire la liberté dans un vécu dénué de toute ratio- 
nalité que pour avoir préalablement confondu les significations et 
l'espace, l’ordre des motifs et l’ordre des causes. Mais cette con- 
fusion est erronée et manifeste la méconnaissance de la structure 
intentionnelle de la conscience. Premièrement, à l'encontre de l’irra- 
tionalisme bergsonien, l’intentionnalité démontre la différence radi- 
cale du motif et de la cause. Le rapport du motif à la décision du 
sujet qui y recourt ne coïncide en aucune façon avec le rapport 
spatial de cause à effet. « Le propre d'une cause est de pouvoir 
être connue et comprise avant ses effets. Un ensemble de phéno- 
mènes peut être intelligible en dehors d'un autre ensemble de 
phénomènes qui en résultent. C’est la cause qui confère son sens 
à l'effet ; la compréhension procède de façon irréversible de la 
cause à l'effet. C'est au contraire l'essence d’un motif de n’avoir 
pas de sens complet en dehors de la décision qui l'invoque » (*). 
Il n'y a pas ici de rapport explicatif : le motif ne peut expliquer 
la décision, comme le feu explique l’ébullition de l’eau : il s'agit 
d'une relation absolument originale, d’un rapport de motivation 
qui ne peut se concevoir sur le plan des choses. Il serait proprement 
absurde de dire qu'il n'y a de feu que parce que l'eau bout, mais 
il faut dire que le motif n’a de sens ou plutôt d'existence qu’à 
l'égard d'une intentionnalité qui lui reconnaît valeur pour son projet, 
et se fonde sur lui dans la décision. « Tout motif est motif de..., 
motif d’une décision. Ce rapport rigoureusement circulaire (...) nous 
assure que pour un motif, déterminer n'est pas causer, mais fonder, 


(9 Paul RICŒUR, Philosophie de la volonté, p. 65. 
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légitimer, justifier » *. Deuxièmement, dans la perspective de l'in- 
tentionnalité, à l'encontre du mobilisme bergsonien, « une certaine 
multiplicité, non des états mais des actes de conscience dans le 
temps, est parfaitement compatible avec le rapport de motif à dé- 
cision ; le sens de tel motif peut se distinguer de tout autre et 
se conserver dans la durée ; des motifs multiples et identifiables 
ne sont pas pour autant tributaires du déterminisme parce qu'ils 
ne sont pas dans la nature ; ils entrent dans l’acte de la décision 
selon des rapports absolument originaux » (**”. Ce ne sont pas des 
entités réelles mais des unités de sens et de valeur. 

Pour résumer ces remarques, disons que la conception bergso- 
nienne de la conscience, au niveau de l’Essai, ne parvient pas, à 
cause de l'acceptation du cadre dualiste classique, à s’arracher de 


façon définitive à l’objectivisme qu’elle voudrait détruire. 


2. Dira-t-on que l'innovation de Matière et Mémoire est pré- 
cisément de remédier à ce défaut et de rendre à la conscience sa 
valeur d'incarnation ? I] ne nous est pas possible dans les limites 
de cette étude d'analyser strictement cette œuvre complexe. Qu'il 
nous suffise d'en indiquer la direction par rapport à la perspective 
qui nous est tracée. 

Si Matière et Mémoire représente une tentative extrêmement 
sérieuse de définition concrète des rapports de la conscience et du 
corps, le caractère « nettement dualiste » de la thèse bergsonienne 
n’en est pas moins apriorique et, tout comme dans l'Essai, il suscite 
des difficultés en même temps qu'il masque les phénomènes. Pour 
avoir accepté la notion de monde qui lui est fournie par toute la 
tradition objectiviste, Bergson ne parvient pas à définir valablement 
la subjectivité. La notion d’« image », référence centrale de l'œuvre, 
est significative à cet égard. C'est pour dépasser l'antithèse histo- 
rique du réalisme et de l’idéalisme que Bergson recourt à cette 
notion. En faisant du monde un « ensemble d'images » et en déf- 
nissant l'image comme une existence située à mi-chemin entre la 


88, Bergson paraît établir entre 


« chose » et la « représentation » 
le monde et la conscience ce rapport originel qu'à des titres divers 


les contemporains ont contribué à révéler. On songe à Heidegger 


(81) Paul RICŒUR, op. cit., pp. 65-66. 
(85) Ip., ibid., p. 67. 
(8) H, BERGSON, Matière et Mémoire, Avant-propos de la 7° édition, p. 1. 
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et à Merleau-Ponty. Mais il s’en faut de beaucoup que Bergson 
dégage les implications de cette conception. Si le monde est défini 
comme un en-soi pour nous, c'est en fait dans la perspective méca- 
niste d’un en-soi pur que Bergson accomplit son analyse. 

Le premier mouvement de Matière et Mémoire est une invi- 
tation à une vision nouvelle, d’un point de vue non prévenu: "ill 
pourrait se définir, de prime abord, comme un retour au monde 
perçu : l'expérience naturelle nous dit bien, en effet, que le monde 
dépasse le mode de l’en-soi puisqu'il nous apparaît, tout en résis- 
tant à une absorption totale par notre conscience puisqu'il se donne 
à la fois comme étant en lui-même et pour nous. Ce mouvement 
au monde perçu semble se doubler d'un retour corrélatif au sujet 
percevant. C’est le premier sens de la notion d’« image » que de 
situer l'homme dans un monde qui n’a d’en-soi que pour lui et 
dont le sens se réfère toujours à une subjectivité qui lui donne 
d'apparaître. L'idéalisme et le réalisme partageaient dans les théories 
de la perception un vice commun : ils la traitaient l’un et l’autre 
comme une connaissance et la présentaient en termes de représen- 
tation intérieure. Nous avons vu, dans l’Essai, combien Bergson lui- 
même restait attaché à cette conception, et c'est un grand mérite 
de Matière et Mémoire que de rompre avec elle. Loin d'être une 
pure connaissance, la perception s’insère maintenant dans le mou- 
vement qui projette vers le monde un être agissant : au lieu de con- 
templer par devers soi des représentations inextensives, le sujet per- 
cevant se place d'emblée dans les choses : c’est au point P que 
nous percevons l'objet, et non pas en nous ”. La perception se 
présente désormais comme l'opération d'un vivant qui s'engage et 
non d'un cogito qui contemple. Ce mouvement semble mener lo- 
giquement à établir une corrélation entre l’esse et le percipi. Mais 
au lieu d'explorer jusqu’au bout le champ tracé, Bergson décolle 
de sa perspective première et tranche le fil qui liait le monde au 
sujet. Lorsqu'il envisage cette même perception à partir d'un en- 
semble des images en interaction constante, c'est une nouvelle vue 
qu'il adopte : de l'esse-percipi, il passe à l’esse total. Ce passage 
grève la notion d'image d’une dangereuse équivocité, puisque ce 
qui se définissait comme un en-soi-pour nous se caractérise mainte- 
nant comme un pur en soi. Aussi la théorie de la perception s'éla- 
bore-t-elle dans un perpétuel glissement du premier sens au second, 


(7) H. BERGSON, op. cit., pp. 39-41. 
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allant de la perspective concrète de la conscience phénoménale au 
monde du savoir constitué, du déterminisme et de la science, auquel 
on demande a parte objecti d'expliquer le corps et le psychique en 
général. Tantôt la perception est visée d'images selon les intentions 
de ce corps qui est mien : c'est une sorte d'intentionnalité incarnée ; 
tantôt elle est une partie de la matière, un morceau détaché du 
déterminisme universel. Corrélativement, le corps vécu de l’intérieur, 
ou corps propre, se mue en un corps-objet, celui-là même qu'étu- 
dient les sciences biologiques. Ces équivoques recouvrent une lacune 
plus profonde : l'absence d'une notion cohérente de la conscience. 
Lorsqu'il traite du problème de la conscience, Bergson révèle à la 
fois le bien-fondé et les contraaictions de sa position. Il voit bien 
qu'il est vain de tenter de déduire la conscience, que si elle n’est 
pas donnée d'emblée, elle ne le sera jamais, et l’on pourrait rap- 
procher cette idée du grand principe de la phénoménologie, qui 
veut qu'on n’explique pas la conscience, puisque toute explication 
la présuppose et reçoit d'elle sa signification. L'adoption de ce prin- 
cipe impliquerait alors une référence centrale au sujet. Et effec- 
tivement c'est le premier sens de la notion d'image définie comme 
un soi-pour nous. Mais la notion d'image en soi, prise comme mo- 
ment de la matière, nie ce premier sens et manifeste la contradic- 
tion. En réalité, si Bergson stipule bien que la conscience ne peut 
être déduite, il ne fonde pas cette impossibilité sur le caractère 
essentiel de la conscience, qui est de faire apparaître le monde et 
de ne pouvoir dès lors être expliquée purement et simplement par 
lui. Au contraire, c’est à partir du monde et dans une sorte de né- 
gation du sujet, qu'il raisonne : « en posant le monde matériel, on 
s’est donné un ensemble d'images » * et du même coup, la con- 
science. 

Mais que signifie alors cette conscience ? Si l'ensemble des 
images coïncide avec la totalité de l'univers matériel, la matière 
elle-même s’identifie-t-elle à la conscience, ou n'est-elle que par 
une conscience qui la vise tout en étant d'une autre nature qu'elle ? 
Dans la première éventualité, la conscience se réduit à une simple 
qualité des choses et on ne la comprend plus ; dans la seconde 
conscience et matière se distinguent radicalement ; mais ce point 
de vue n’est pas celui de Bergson, puisqu'il ne voit pour les images 
qu'une différence de degré et non de nature «(entre être et être 


(55) H. BERGSON, op. cit., p. 31. 


66: Jacques Taminiaux 


consciemment perçues » “**. La conscience, dans ces conditions, 
n'est plus, selon les termes d’une critique pénétrante, qu'« une 
espèce de forme substantielle de la réalité » (°° ; elle est bel et bien 
confondue avec le monde. 

Et les difficultés surgissent. « Est-il intelligible qu'il suffise de 
séparer une image du reste des images pour lui donner soudain 
cette transparence, cette existence pour soi, qui la fait conscience ? 
(..) Comment cette conscience inconsciente et impersonnelle de- 
vient-elle conscience consciente d'un sujet individuel ? {...) Si tout 
est conscience, que peut être une conscience ? » ’). Si la percep- 
tion, conscience consciente, est de la matière diminuée, et que la 
mémoire, qui en diffère radicalement, est de l’esprit, faut-il dire que 
la conscience communie avec la matière, mais s'oppose à l'esprit ? 
Autant de questions qui demeurent sans réponse. 

Que! que soit le mérite des critiques adressées par Bergson 
aux thèses intérioristes et contemplatives des psychologues et des 
philosophes, il faut reconnaître que la conciliation harmonieuse qu'il 
entend réaliser entre eux s’amorce par une confusion. Toute la 
construction théorique du premier chapitre de Matière et Mémoire 
ne tient en effet que si l’on admet l’unité de la conscience et du 
monde. Une fois admis ce postulat, il est clair que le réalisme sous 
toutes ses expressions, épiphénoménistes ou psycho-physiques, est 
erroné puisqu'il sépare la conscience du monde et prétend déduire 
la première du second ; il est clair aussi que l’idéalisme est voué 
à l'échec pour les raisons inverses. Mais il suffit de s'interroger sur 
l'essence de la conscience, de reconnaître cette évidence que toute 
conscience est conscience de quelque chose, de distinguer par le 
fait même le noème de la noëèse (’, pour voir s'écrouler avec le 
postulat l'édifice tout entier dans son appareil critique. Par exemple, 
la proposition centrale — le cerveau, image parmi les images, ne 
pourrait faire naître la totalité des images, à savoir des représen- 
tations — perd son évidence logique si l’on remarque que la notion 
d'image est prise dans son sens noématique de chose lorsqu'elle 
qualifie le cerveau, et dans son sens noétique d'activité de con- 


(9) Ip., ibid., p. 35. 

(9 J.4P. SARTRE, L’imagination, Paris, P. U. F., 1936, p. 44. 
(9 Ip., ibid., pp. 45-47. 

(#) Ip., ibid., p. 51, 
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science lorsqu'elle désigne la représentation, et si l’on admet que 
les deux sens ne peuvent être confondus. 

Les principes nouveaux qui devaient aplanir toutes les diff- 
cultés, faire éclater les faux problèmes et déjouer les postulats, 
suscitent eux-mêmes des difficultés bien malaisées à surmonter. 
Qu'en est-il du nouveau dualisme qu'ils régissent ? Il se dessine 
entre un corps centre d'action et un esprit dégagé de toute com- 
promission avec le monde de l’agir. Comme il s'efforce de se fonder 
sur des faits, essayons d'en analyser les bases phénoménales. C’est 
sur le terrain de la mémoire que Bergson espère trouver une véri- 
fication expérimentale des principes exposés. L'hypothèse centrale 
est que le corps ne peut pas plus emmagasiner des images passées 
que produire des images présentes : « centre d'action » seulement, 
il ne peut garder l'empreinte du passé que sous forme motrice. Il 
s’agit donc de prouver dans les faits que le passé se conserve sous 
deux formes radicalement différentes, dans des mécanismes moteurs 
d’une part, dans des souvenirs indépendants, d'autre part. D’où une 
série d'analyses expérimentales dont les plus importantes et les plus 
célèbres portent sur les deux mémoires et les phénomènes d’aphasie. 
Ce sont elles que nous allons passer en revue sommairement. 

Examinons tout d’abord les deux définitions antithétiques de 
la mémoire. À supposer qu'il y ait, comme le prétend Bergson, deux 
formes de mémoire, peut-on dire que leurs propriétés s'opposent 
point par point ? Peut-on réduire l’une à la répétition et caractériser 
l’autre par la représentation ? Et tout d’abord qu'est-ce au juste que 
l'habitude ? Peut-on dire simplement, comme le fait Bergson, qu’elle 
« s’acquiert par la répétition d'un même effort », qu'elle exige « la 
décomposition d'abord, puis la recomposition de l’action totale » ‘*?, 
et qu'elle s'inscrit « dans un système clos de mouvements automa- 
tiques », provoqué par « les objets en nombre restreint qui repassent 
plus ou moins souvent devant nous » ** ? À dire vrai, Bergson se 
contente ici de reproduire la définition associationniste, selon la- 
quelle l'habitude est « une liaison en association qui s'établit entre 
une perception (ou une représentation) et un acte », ces deux termes 
restant invariables au cours des répétitions successives. Cette con- 
ception, quoiqu'’elle ait eu le mérite de fournir « la première notion 


(°3) H, BERGSON, op. cit., p. 84. 
(94) Ip., ibid., p. 89. 
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systématique » (*’ du phénomène, n’en est pas moins sommaire. 
D'abord, la répétition n’est pas un caractère essentiel de l'habitude. 
Pour un acte déterminé, « la répétition peut tout au plus produire 
une sommation des effets apparents ou latents. Le nombre des répé- 
titions et le fait même qu'il y ait répétition sont des accidents. Il 
arrive même qu'un acte... puisse créer d'un seul coup une nou- 
velle habitude » ‘. En outre, il serait exagéré de prétendre que 
la décomposition de l’action soit la première condition de la for- 
mation de l'habitude. Toute une série d'expériences convergentes 
ont établi, au contraire, les avantages de la « méthode globale » 
dans l'apprentissage. La « méthode analytique » a le tort de consti- 
tuer « des unités qui devront perdre leur autonomie et deviendront 
méconnaissables dans le nouveau tout ; elle donne aux éléments 
des caractères qu'ils devront perdre ensuite, et est obligée de dé- 


7) Ensuite, 


faire dans une certaine mesure ce qu'elle avait fait » ( 
l'idée d’une liaison, établie par répétition, entre les actes et les 
objets perçus méconnaît les « transformations » que subissent les 


F9, Dans le cas de l'étude d’un texte, par exemple, 


uns et les autres 
on ne peut dire qu'il y ait succession de liaisons entre des mots 
perçus et des actes de phonation jusqu’à ce que l’acte de phonation 
initial évoque automatiquement toute la série qui forme l’élocution 
du texte. Tout se passe au contraire comme si les lectures suc- 
cessives constituaient des remaniements de structures et non des 
répétitions psychologiques : « Une masse amorphe, indifférenciée, 
‘et l'on doit substituer à l’idée d’asso- 
ciation celle de « réorganisation, simultanée et solidaire, de la per- 
ception et de l'acte » (°°), En définitive, le défaut capital de la 
définition bergsonienne est de traiter l'habitude en termes de chose 
et non de comportement. A l'encontre de toute psychologie méca- 
niste, on considère aujourd'hui l'habitude comme la saisie d'une 
structure générale, d’une « forme », au sens que la Gestaltpsycho- 
logie donne à ce mot. Les simplifications de l’associationisme, les 
contradictions des réflexologies et les difficultés de la théorie des 


2. . 
s organise peu à peu » ! 


(9) Paul GUILLAUME, La formation des habitudes, Paris, P. U. F., éd. 1947, 
p. 46. 


(9) /]p., ibid. p.08. 
(7) ID., ibid., pp. 102-103. 
(8) Ip., ibid., p. 47. 
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} essais et des erreurs ont imposé la nécessité d'une observation plus 


L 


-tion » 


étroite des phénomènes et il est apparu que l'habitude consistait 
en l'acquisition d'une possibilité fonctionnelle de réaction au sens 
d'une situation, et non dans un mécanisme automatique. « Les véri- 
tables habitudes sont des réactions à (une) valeur de significa- 
(on), 

Mais le souci de Bergson n’est pas tant de définir l'habitude 
que d'opposer deux formes de mémoire. Voyons donc comment 
il entend la mémoire proprement dite. Si la mémoire authentique 
consiste à se replonger dans un événement unique et à en revivre 
les nuances originales, peut-on dire que la pureté du souvenir soit 
fonction de notre arrachement au monde de l’action et à notre 
corps qui en est l'instrument privilégié ? Autrement dit, peut-on dire 
que l'habitude relève du corps mais que notre mémoire n’y est 
aucunement liée ? Il est évident que, si l’on définit le corps par 
le mouvement musculaire, la mémoire authentique en est exclue. 
Quoi de commun, en effet, entre le déroulement d’un mécanisme 
anonyme et la plénitude d'un événement signifiant de notre vie ? 
Mais le problème est de savoir si l’antithèse ainsi établie répond 
aux caractères des phénomènes, et si la définition du souvenir au- 
thentique en termes de représentation spirituelle ne résulte pas de 
l'exclusion de l'esprit dans la définition de l'habitude. À prendre 
le phénomène de l'habitude tel qu'il se donne, on est obligé d'in- 
tégrer à sa description des considérations de signification que la 
conception purement motrice méconnaît. Comme nous venons de 
le voir, l'habitude, loin d'être un enchaînement de réactions mo- 
trices déterminées et localisées dans le corps, est un pouvoir général 
d'adaptation à une situation signifiante. Si donc on prétend inscrire 
ce phénomène dans le corps, c’est à condition qu’on cesse de définir 
celui-ci en termes mécaniques. Il y a d’ailleurs, chez Bergson, une 
oscillation entre deux conceptions contradictoires du corps. La pre- 
mière le réduit au pur ébranlement musculaire, la seconde lui ac- 
corde une véritable intelligence et en fait le premier moment de 
l'esprit. Mais à ce moment, le fondement de l'antithèse s'ébranle. 
La description phénoménologique du souvenir concret achève de 
la détruire. 

Bergson affirme l'indépendance de la mémoire véritable par 
rapport au corps et la définit une pure représentation sans compro- 
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mission avec le monde de l'action. Or à regarder les phénomènes 
tels qu'ils se donnent, on ne peut dire qu'il en soit exactement ainsi. 
Certes, le passé et le présent ont un mode d'apparition différent. 
Il ne s'agit aucunement de nier les différences entre l'actuel et le 
souvenir, mais de se demander s'il n'existe pas dans leurs différences 
mêmes un moment commun. C’est ce dont Proust nous convainc 
dans Le Temps retrouvé. Les quelques souvenirs spontanés qu'il 
nous décrit ont ceci de commun que le corps contribue à les faire 
renaître et qu'il sous-tend leur vie. D'une part, tout se passe comme 
si le corps était le médium du passé : un trébuchement sur des 
pavés inégaux ramène Proust au baptistère de Saint-Marc à Venise, 
le goût de la Madeleine lui ressuscite Combray, la raideur d’une 
serviette avec laquelle il s'essuie la bouche le transporte à Balbec 
devant l'océan. D'autre part, cette renaissance est tellement vive 
qu'elle transforme le corps actuel et y suscite les virtualités mêmes 
que le monde jadis exigeait de lui, « car ces résurrections du passé, 
dans la seconde qu'elles durent, sont si totales qu'elles n’obligent 
pas seulement nos yeux à cesser de voir la chambre qui est près 
d'eux, pour regarder la voie bordée d'arbres ou la marée mon- 
tante. Elles forcent nos narines à respirer l'air des lieux pourtant 
si lointains, notre volonté à choisir entre les divers projets qu'ils 
nous proposent, notre personne tout entière à se croire entourée 
par eux, ou du moins à trébucher entre eux et les lieux pré- 
sents » (1%, Loin d'être absent du souvenir, c'est donc notre corps 
qui nous permet d'accéder au passé. Et de même que nous l'avons 
vu à la source de l'espace, il nous faut maintenant le voir à la 
source du temps. Dans la mémoire aussi bien que dans l'habitude, : 
le corps se donne comme un pouvoir fondamental de projection, 
à la source de l'adaptation aux choses et de la réouverture du 
temps. Il importe dès lors d'en dépasser la définition en termes de 
motricité pure. 

Les autres analyses bergsoniennes reposent sur le même schéma 
antithétique du corps-mouvement et de la tension spirituelle : re- 
connaissance par mouvements, reconnaissance par souvenirs : audi- 
tion motrice du langage, audition projective. Toutes manifest 
une inadéquation entre le concept et le phénomène. 


S 


ent 


il existe une reconnaissance corporelle, on ne peut dire que 


( Marcel PROUST, À la recherch 


e du temps perdu. Le temps retrouvé, 
Gallimard, éd. 1923, p.13: 
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la familiarité à l’objet soit « la conscience d’un accompagnement 
moteur bien réglé ». Se diriger sans hésitation dans une ville, ce 
n'est pas enchaîner des réactions machinales du type « réflexe » (1°°. 
Ici aussi, le phénomène demande l'abandon de la définition clas- 
sique du corps. Ce dernier n’est pas un centre de mouvement mais 
une ouverture au monde. Si nous répondons sans hésitation aux 
indications que les objets familiers nous tendent, ce n’est pas que 
nous ne les voyons plus, c'est qu'ils prolongent en quelque sorte 
notre corps, inscrivent devant lui ses propres projets et lui proposent 
une adaptation immédiate. Il n’y a pas ici automatisme mais struc- 
turation spontanée au niveau sensoriel et intelligence sans jugement. 

De même, la reconnaissance attentive n’est pas la projection 
de souvenirs dans les articulations dégagées du perçu par contact 
moteur (*. Bergson démontre ici que son raisonnement n’est pas 
fondé sur les phénomènes mais qu'il essaye de les informer. Comme 
le dit Paul Guillaume : « Quand on attribue à l'influence de l’expé- 
rience passée la perception même des choses et des faits, leur sépa- 
ration dans le champ de perception comme réalités distinctes, leur 
forme et leur organisation spatiale et temporelle, ce n’est plus sur 
des observations qu’on appuie ces hypothèses. Des observations de 
cette portée n'ont jamais été faites; c'est à priori qu'on rai- 
sonne » (1%, On ne peut dire que la perception attentive diffère 
de la perception tout court. Elle ne peut marquer que des progrès 
dans la structuration de l'objet, et c’est toujours la structure perçue 
qui fonde le recours au souvenir loin que celui-ci ne fonde celle-là. 

De même encore, l'alternative de la motricité et de la projection 
active rend incompréhensible la parole vivante. Comment expliquer 
dans la perspective bergsonienne l'acquisition du langage et le pro- 
grès de la conscience qui y correspond ? Il est difficile de soutenir 
que l'enfant interprète ou reconstitue les sons qu'il perçoit en se 
référant à des idées qu'il possède par devers lui ; ce serait le douer 
d'une pensée en pleine possession d’elle-même et non d'une con- 
science enfantine. De façon générale, il arrive à chacun de trouver 
par la parole d’autrui le dévoilement d’un sens nouveau et « le 
problème étant de savoir comment, selon toute apparence, la con- 
science apprend quelque chose, la solution ne peut pas consister à 


(108) H. BERGSON, op. cit., p. 101. 
COÉCEA Derbi, pb 112. 
(95) Paul GUILLAUME, La psychologie de la forme, Flammarion, 1937, p. 49. 
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dire qu'elle sait tout d'avance » 406) Or c'est bien où nous mène 
la théorie bergsonienne prise à la lettre. Si la parole entendue ne 
peut recevoir son sens que par la projection centrifuge des idées 
de l'auditeur, quelle est donc l’origine de ces dernières ? Sous peine 
de revenir à un innéisme tout leibnizien, l’on est bien forcé d’'ad- 
mettre que la conscience est ouverte, qu'elle reçoit plus qu'elle ne 
donne et que la parole même porte des significations. Pas plus que 
la structuration articulatoire ne se laisse réduire au mécanisme, le 
langage vivant ne se laisse absorber par la pure intellectualité. Que 
l'on fasse de la parole un processus moteur comme dans la théorie 
de la reconnaissance automatique, ou qu’on en fasse la matéria- 
lisation d’une intelligence pure, les phénomènes font craquer l’alter- 
native. Si l'enfant s'ouvre aux paroles de ceux qui l'entourent, s'il 
acquiert lui-même un langage, ce n'est ni de façon motrice, ni par 
reconstruction intellectuelle, car dans le premier cas il ne compren- 
drait rien, dans le second il aurait déjà tout compris. En deçà de 
cette antithèse, le langage vivant manifeste que le sens est insépa- 
rable du signe, que la pensée et la parole sont un seul et même 
mouvement. C'est l’un des grands mérites de la phénoménologie 
-existentielle que d’avoir restitué le phénomène original de la parole 
et mis en question les analyses aprioriques « qui figent la pensée 
comme la parole et ne laissent plus concevoir entre elles que des 
relations extérieures. Il faut, comme le dit bien Merleau-Ponty, re- 
connaître d'abord que la pensée, chez le sujet parlant, n'est pas 
une représentation, c'est-à-dire qu’elle ne pose pas expressément des 
objets ou des relations. L'’orateur ne pense pas avant de parler, 
ni même pendant qu'il parle, sa parole est sa pensée. De même 
l'auditeur ne conçoit pas à propos des signes. La « pensée » de 
l'orateur est vide pendant qu'il parle, et quand on lit un texte 
devant nous, si l'expression est réussie, nous n'avons pas une pensée 
en marge du texte lui-même, les mots occupent tout notre esprit, 
ils viennent combler exactement notre attente et nous éprouvons 
la nécessité du discours, mais nous ne serions pas capables de le 
prévoir et nous sommes possédés par lui (..). Si le sujet parlant 
ne pense pas le sens de ce qu'il dit, pas davantage il ne se repré- 
sente les mots qu'il emploie (...). L’alternative bergsonienne de la 
mémoire-habitude et du souvenir pur ne rend pas compte de la 


3 : à ASE : é 
présence prochaine des mots que je sais : ils sont derrière moi 


U9 M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, p. 208. 
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comme les objets derrière mon dos ou comme l'horizon de ma 
ville autour de ma maison, je compte avec eux ou je compte sur 
eux, mais je n'ai aucune « image verbale » (7. [ci encore les phé- 
nomènes indiquent un pouvoir fondamental de projection qui n'est 
pas le propre d’une intelligence pure indépendante du corps, mais 
de l'existant tout entier, comme être incarné et en situation dans 
le monde. D'une part, le langage doit être compris sur le fond de 
notre incarnation. Posséder un langage, ce n'est pas se représenter 
des mots avant de les prononcer, c’est posséder une « essence arti- 
culaire et sonore comme l’une des modulations, l’un des usages pos- 
sibles de mon corps » 5), C’est ce corps aui fait exister le langage 
à titre de véritable geste expressif. D'autre part, il faut chercher 
l'origine du langage dans la coexistence avec autrui dans le monde. 
La compréhension enfantine du langage n'est pas la traduction d’un 
texte secret à l’aide d’un code établi, ni la détermination de termes 
inconnus par rapport à d’autres déjà définis, c’est bien plutôt une 
sorte de reprise du sens de la situation où la parole est proférée, 
une compréhension d'autrui dans un contexte vécu. 

L'étude de l’aphasie prolonge à la fois ces analyses et ces cri- 
tiques. Avant Bergson et Pierre Marie, les théories de l’aphasie 
étaient uniformément empiristes. En vertu des postulats objectivistes 
de la science du xIx° siècle, on estimait que les troubles du langage 
des aphasiques résultaient de la destruction par une lésion cérébrale 
de stocks d'images verbales localisées dans les cellules de l'écorce. 
La conception associationiste de la vie de l'esprit servait de fonde- 
ment à ces théories. Mais l'observation des faits obligeait de re- 
manier sans cesse les schémas simplistes de la vie cérébrale fondés 
sur une analyse psychologique sommaire, sans que la théorie de 
plus en plus compliquée arrive jamais à recouvrir l’ensemble des 
phénomènes. Vinrent les «iconoclastes » Bergson et Pierre Ma- 


ie (99), [ls observèrent d’abord qu'il existe dans l’aphasie un ordre 


r 
de difficulté croissante dans la remémoration des mots et qu'ensuite 
les mots disparus peuvent encore être prononcés dans certaines 
situations, ce qui contredit la théorie des localisations des contenus 


matériels. Bergson trouva dans ces faits une confirmation expéri- 


(07) Maurice MERLEAU-PONTY, op. cit, pp. 209-210. 

ES) jh, Geo Ge ZA 

(10%) André OMBREDANE, L’aphasie et l'élaboration de la pensée explicite, 
PU F7,11951; ch VIII" 
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mentale de son dualisme de l'esprit et du corps moteur ; Marie en 
retira une théorie intellectualiste qui faisait des troubles du langage 
le résultat d'un déficit intellectuel voisin de la démence. Pourtant 
ce n'est pas dans une perspective intellectualiste que s'est déve- 
loppée la théorie de l'aphasie. Au fur et à mesure que l'observation 
des faits discréditait la « mythologie cérébrale » 1% des engrammes 
et des centres d'images (graphiques, auditives, motrices, visuelles et 
autres), c’est plutôt vers une théorie structurale du comportement 
qu'on s'est orienté. Alors que les empiristes identifient purement et 
simplement la pensée aux réactions motrices et imaginent d'hypo- 
thétiques centres idéationnels atteints par la lésion, les intellec- 
tualistes séparent la pensée du langage et de la motricité, soit qu'ils 
estiment, comme Bergson, que la pensée reste intacte mais ne peut 
plus s’actualiser, soit qu'ils fassent dépendre, comme Pierre Marie, 
l’altération du langage d’une altération de la pensée. Au contraire, 
la psychiatrie moderne s'efforce de comprendre les altérations du 
langage comme une «altération de l'attitude générale » du ma- 
lade 1, C'est ce qu'a bien montré Goldstein à la suite des tra- 
vaux de Jackson et de Head. Déjà pour comprendre l'« aphasie 
pure » ou motrice, il faut « tenir compte des rapports des formes 
verbales avec l'intelligence, le sens, la signification » !?). I] en est 
ainsi à tous les niveaux. Cela ne veut pas dire que le langage repose 
sur la pensée. Bien au contraire, on tend de plus en plus à écarter 
toute idée d’un rapport de dépendance entre termes de nature 
différente et à dépasser l'alternative de la motricité et de l’intelli- 
gence dans un troisième terme qui n'est autre que l’« attitude fon- 
damentale » 7° du sujet, cela même que nous appelons avec Mer- 
leau-Ponty l'être-au-monde, cette puissance intentionnelle qui dé- 
finit à la fois notre conscience et notre corps, et que la lésion vient 
affaiblir. Le langage normal est porté par le pouvoir général dont 
dispose l'être humain de dépasser les situations concrètes et leurs 
caractères immédiats, de transcender les qualités individuelles du 
sensible vers la généralité de l’objet, le présent vers l'imaginaire, 


(29) Ernst CASSIRER, Etude sur la pathologie de la conscience symbolique, 
in Journal de psychologie, 1929, p. 304. 

F9 Kurt GoLDsTEIN, L'analyse de l’aphasie et l'étude de l'essence du lan- 
gage, in Journal de psychologie, 1933, p. 470. 

022) Ip., ibid., p. 445. 

C4) Jp., ibid., p. 476. 
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le réel vers le possible. C'est cette « impulsion » * qu'a perdu le 
malade. Dans cette perspective tracée par les phénomènes eux- 
mêmes, le langage ne peut plus apparaître comme un instrument 
que s'il se détache du mouvement fondamental où il est non pas 
un « moyen », mais « une manifestation, une révélation de l'être 
intime et du lien psychologique qui nous unit au monde et à nos 
semblables » 1%), C'est toujours à l’idée d'incarnation signifiante 
que renvoient les phénomènes. Si le dualisme ne peut expliquer les 
phénomènes, ce n’est pas qu'il n'y ait jamais de distinction appa- 
rente de la conscience et du corps, c’est que cette distinction n'est 
elle-même compréhensible que comme une désintégration d'une 
unité originaire, qui est le mouvement par iequel une signification 
s'installe dans une chair, met en forme le corps et jaillit dans le 
monde. Il n’y a pas d'une part des idées, de l’autre des éléments 
moteurs extrinsèques, d'une part une conscience indépendante, de 
l'autre un corps instrument. Nos idées ne sont rien en dehors des 
paroles qui les expriment. elles se font à travers les mots. « L'âme, 
si elle ne dispose d'aucun moyen d'expression, — il faudrait plutôt 
dire : d'aucun moyen de s'effectuer, — cesse bientôt d’être quoi que 
ce soit, cesse en particulier d'être âme, comme la pensée de l’apha- 
sique s’affaiblit et se dissout ; le corps qui perd son sens cesse 
bientôt d'être corps vivant pour retomber à la condition de masse 
physico-chimique, il n’arrive au non-sens qu’en mourant. Les deux 
termes ne peuvent jamais se distinguer absolument sans cesser 
d'être...» 9), 

Si la pensée ne peut se décomposer en termes distincts comme 
des choses spatiales, et se localiser dans des réceptacles cérébraux, 
ce n'est pas qu'elle soit un pur « progrès » intérieur et que le corps 
soit lui-même un morceau de l’espace d'un type particulier : le 
corps n'est pas une chose, mais une structure intentionnelle dont 
toutes les parties concourent à la visée d’un sens et inversement 
la pensée n’est pas une possession intérieure de qualités spirituelles 
ou d'idées confondues mais la visée de significations selon des struc- 
tures logiques explicitables qui toujours se ramènent comme à leur 
sol à l'expérience du monde dont notre corps est la source. 


(14) Ernst CASSIRER, article cité, p. 566. 

(15) Kurt GOLDSTEIN, article cité, p. 496. 

(19) M. MERLEAU-PONTY, La structure du comportement, 1942, p. 285. I] s'agit 
de l’« âme» au sens cartésien de conscience, et non pas au sens métaphysique. 
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Pour avoir méconnu cette source, Bergson échoue à se dé- 
pouiller vraiment du réalisme objectiviste qu'il réprouve. On le 
voit bien dans son explication de la conservation des souvenirs. 
D'une part, le présent serait « la matérialité de notre existence, c'est- 
à-dire un ensemble de mouvements et de sensations, rien autre 
chose » 17, D'autre part, le souvenir indique l'esprit. « Impuissant 
tant qu'il demeure inutile (il) reste pur de tout mélange avec la 
sensation, sans attache avec le présent, et par conséquent inex- 
tensif » (19, Mais cette spiritualité n’est, en fait, qu'une matérialité 
transposée. Selon Bergson, les objets matériels que nous ne per- 
cevons pas subsistent en eux-mêmes « à l’état inconscient » 7°. 
C'est de la même façon, selon lui, qu'il faut se représenter la situa- 
tion du souvenir par rapport à « notre état présent » : tout comme 
l'univers déborde à chaque instant l'image que notre perception y 
prélève, il y a « une survivance en soi du passé », « intégrale » et 
«indépendante » ?°, La similitude est parfaite « entre la série des 
objets échelonnés dans l'espace et celle des états successivement 
développés dans le temps » 1, Mais alors on ne voit pas pour- 
quoi la critique des postulats spatiaux de la théorie des localisations 
cérébrales ne pourrait pas se retourner contre la nouvelle théorie 
de l'inconscient. La conservation physiologique est niée par Berg- 
son, mais elle se mue en conservation psychologique et c’est le 
langage même de l’empirisme qui fonde la nouvelle explication. 
La célèbre métaphore du cône est ici significative. Les souvenirs 
sont autant d'états ou de contenus conservés dans l'inconscient, à 
l'instar des objets conservés dans l’espace, et la réification du psy- 
chique continue d'empêcher la distinction du passé et du présent, 
qu'on reprochait précisément aux empiristes d’avoir méconnue. Le 
passé, dans Matière et Mémoire, est toujours du présent, un présent 
qui s'est seulement virtualisé, qui a glissé de la lumière à l'ombre, 
qui s'est endormi. Et quand ce passé réapparaît, c’est à un présent 
conservé que j'ai affaire et non à ce moment que j'ai vécu jadis 
une fois et à jamais et que précisément je vise comme n'étant plus. 

Toutes ces difficultés —— nous n’en avons relevé que quelques- 


(117 


! H. BERGSON, Matière et Mémoire, p. 154. 
C9) In., tbid., p. 156. 
UE) In., ibid., p. 158. 
(20) Ip., ibid., p. 166. 
SD, thidt,-p, 168 
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unes parmi les plus frappantes -— tiennent à la persistance dans 
la psychologie bergsonienne du postulat fondamental de la psy- 
chologie classique, qui consiste, devant un comportement humain, 
à faire abstraction de la signification humaine de ce comporte- 
ment (°°. Dans cette psychologie, le corps est centre d'action seule- 
ment, récepteur et transmetteur de mouvements anonymes ; l'habi- 
tude est le montage de circuits automatiques par la répétition ; la 
perception concrète est la projection d'un pur souvenir dans un 
schème moteur ; le souvenir est l’actualisation motrice d'un état 
«en soi». Partout « d'aveugles processus qui ne peuvent jamais 
être l'équivalent d'une connaissance, parce qu'il n'y a, dans cet 
amas de sensations et de souvenirs, personne qui voie », qui agisse 


ou se souvienne (1°. 


Cette absence de référence à l'existant se 
marque particulièrement bien dans la théorie cosmologique qui ter- 
mine Matière et Mémoire et qui sera explicitée dans l'Evolution 
créatrice. Au terme de Matière et Mémoire, l'affrontement de l'exis- 
tant humain et du monde s’estompe du point de vue de l’omnitudo 
realitatis, il n'y a plus qu'une seule et même énergie, « une même 
réalité inégalement tendue et concentrée selon le plan qu'on envi- 
sage : le plan de la mémoire spirituelle qui est la durée la plus 
dense, ou à l’autre bout, le plan de l'extension sur lequel la durée 


429, Mais alors la 


s’éparpille et tend à rejoindre l'instantanéité » 
conscience qui dans l'Essai se définissait par opposition aux choses, 
est aussi bien dans les choses qu’en nous, et on ne la comprend 


plus. N'est-ce pas l'indice de l'échec de la critique bergsonienne ? 


[I 


À l'alternative de l’étendue et de la pensée qui caractérisait 
les rapports de la science et de la philosophie, Bergson, faute d’une 
critique radicale des schémas classiques, ne peut trouver de solution. 
Refusant à la fois de déterminer la conscience par rapport au monde 
à l'instar du scientisme, et de constituer le monde par elle comme 
l’idéalisme, il se borne à un va-et-vient perpétuel entre le monde 
et la conscience, sombrant tour à tour et à l'encontre de ses inten- 


(22) Cf. Georges PoLiTzER, Critique des fondements de la psychologie, Paris, 
Rieder, 1928. 

(23) M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, p. 29. 

(021) Vlad. JANKÉLÉVITCH, Bergson, Alcan, 1931, p. 166. 
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tions dans le naturalisme, le psychologisme, voire même l'intellec- 
tualisme. Comme le dit Pradines, « ç'aura été sa destinée de tou- 
jours chercher à ruiner le matérialisme en en fortifiant d'abord les 
positions » (2. [] donne trop au monde quand il fait « apparaître 
la conscience à titre de seconde réalité » dans « l'univers de la phy- 
sique pris comme une réalité en soi » (?‘), et quand il y insère le 
corps, comme un mécanisme moteur aux pouvoirs de réaction dé- 
nués de signification intrinsèque et engendrés par pure répétition. 
D'un autre côté, il donne trop au cogito quand il fait d'une con- 
science séparée la source des significations et reprend l'idée intel- 
lectualiste que le donné par lui-même n'a pas d'organisation, mais 
reçoit son sens d'une projection apriorique. De même encore, il 
donne trop à la conscience de fait, dans la mesure où la position 
du vécu ne débouche selon lui sur aucun savoir, et où la durée, 
les niveaux de tension et l’élan vital ne font qu'affirmer une même 
réalité non explicitable et sans structure, seulement accessible à 
un effort individuel de reprise muette. Ce mouvement de va-et-vient 
culmine dans l'Evolution créatrice où d'une part la conscience est 
une énergie naturelle d'une certaine tension, d’autre part le monde 
le résultat de la détente de l'esprit. 

Ces difficultés ne sont pas propres au bergsonisme seulement. 
Nous les avons signalées dans les philosophies réflexives en général, 
notamment chez Maine de Biran et Ravaisson. Le défaut de ces 
pensées résidait, disions-nous, dans le caractère limité de leur cri- 
tique et dans le maintien des cadres généraux des philosophies ob- 
jectivistes et des philosophies de la conscience. C'est ainsi que 
Biran, s'il repousse bien les prétentions de l’empirisme et reproche 
justement à l’ontologie classique et au kantisme leur caractère d’ab- 
straction, échoue, faute d’un outil critique plus large que la notion 
d'effort, à combler le fossé qui sépare le sens intime du corps et 
du monde. Il mérite le reproche d’avoir cédé tour à tour à l'objecti- 
visme et au subjectivisme (#7. Le cas de Ravaisson n'est pas fon- 
damentalement différent, et l’on peut lui reprocher aussi bien d’avoir, 
si l'on peut dire, « psychologisé » le monde que d’avoir naturalisé 
la conscience. On a souvent signalé les analogies profondes de la 


#9 Maurice PRADINES, in Hommage à Bergson, P. U. F., 1942, p. 63. 
(29) M. MERLEAU-PONTY, La structure du comportement, 1942, p. VI. 
(#7) Cf. supra, pp. 31-32. 
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pensée bergsonienne et de ces deux philosophies (**. Quelles 
qu'aient été les influences empiriques subies par Bergson, il est aisé, 
en effet, de constater chez ces penseurs une communauté de dé- 
marche. Cette communauté va jusqu'au résultat de leur entreprise 
et nos analyses nous ont montré que la durée ne pouvait tenir la 
promesse que n avaient tenue ni l'effort biranien, ni l'habitude ra- 
vaissonienne. Il fallait, pour que se réalisent les espoirs de la phi- 
losophie réflexive, un tout autre horizon : le développement de la 
phénoménologie, de Husserl à ses successeurs “?"), nous en fournit 
plus qu’une ébauche. 

Le point de départ général de Husserl pourrait être comparé 
à celui de Bergson. Le conflit qui se déroule sous ses yeux, au 
moment où il amorce sa réflexion, est précisément celui de la 
science et de la philosophie. D'un côté, l'objectivisme nourrit la 
prétention d'établir un système de la nature sous la forme d’un 
réseau de relations causales entre éléments extérieurs les uns aux 
autres. D'autre part, la philosophie rejette la croyance en un ordre 
absolu fondé dans le monde en soi des relations spatio-temporelles, 
et trouve dans la conscience transcendantale l'unité constitutive de 
la science. L'originalité de Husserl est d’avoir abordé le problème 
que posait ce conflit en termes de vérité. Alors que Bergson se 
demande si les catégories des sciences de la nature peuvent réelle- 
ment s'appliquer à la conscience et commence par opposer la réa- 
lité intérieure à la réalité extérieure, Husserl se demande si les 
prétentions de la science ne finissent pas par en ruiner le fonde- 
ment et relativiser radicalement la vérité absolue qu'elle vise. Au 
moment où le savant universalise le principe de causalité, la vérité 
qu'il proclame ne peut être elle-même que le résultat de causes 
déterminées, et elle perd, dès lors, tout sens de vérité. Si le psy- 
chologue, par exemple, entend réduire la pensée à une série de 


(28) Cf. notamment Henri GOUHIER, Maine de Biran et Bergson, Les études 
bergsoniennes, Paris, Vol. 1, 1948; et Marcel DE CORTE, Les origines ravaisso- 
niennes du bergsonisme, in The New Scholasticism, 1934, n° 8, pp. 103-151. 

(2%) C'est à la postérité française de Husserl que nous songeons ici, notam- 
ment aux œuvres de Jean Paul Sartre, de Paul Ricœur, de Francis Jeanson, de 
Mikel Dufrenne, et plus particulièrement à celles de Maurice Merleau-Ponty. Si 
nous n'avons pas cité, au cours de cette étude, les phénoménologues allemands, 
c'est sans aucune exclusive, mais uniquement parce que le problème dont nous 
traitions se trouvait posé par l'histoire de la philosophie française, et que des 
solutions y étaient apportées par des penseurs français. 
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mécanismes ou de conditions extérieures, sa psychologie vire au 
psychologisme, elle se détruit elle-même comme science, et mène 
au scepticisme le plus radical. Contre une telle conception, Husserl 
s'efforce de rétablir la conscience dans son droit à la vérité. Mais 
ce n’est pas à la conscience transcendantale, ni à une forme quel- 
conque de logicisme qu'il a recours. Quelles qu'aient été ses hési- 
tations sur ce point, l'on peut dire qu'il n'a cessé ni de réclamer 
le retour à la conscience effectivement vécue, ni d'affirmer la racine 
sensible de toute vérité. Certes les Logische Untersuchungen, en 
traitant des vérités en soi considérées comme des moments d'un 
système total de la Vérité et de la Science, semblent, dans une 
certaine mesure, imposer un rationalisme de type classique, mais 
ce logicisme n'est pas absolu et l'on admet aujourd'hui que, même 
dans cette œuvre, « Husserl n’éprouve aucune tentation de définir 
la vérité par la cohérence interne des concepts formant les éléments 
du jugement, que sa philosophie n’a jamais abandonné la prétention 
d'être empiriste, au sens qu'il donne à ce mot, et, enfin, que dès 
sa première période s’ébauche la thèse selon laquelle il n'y a de 
jugement que fondé sur l'expérience antéprédicative » (°°). 
Toute la méditation de Husserl est la recherche d’une méthode 
qui permette à la fois de respecter les exigences rationnelles propres 
à tout savoir véritable et de s'appuyer sur le sol de l'expérience 
effective vécue par la conscience concrète. La notion centrale de 
la phénoménologie opère déjà cette conciliation. La conscience est 
intentionnelle : cela veut dire qu'elle n’est pas absorbée par le vécu 
individuel mais ouverte à des significations ou des essences douées 
d'universalité, et accessibles à un mode de reprise propre à une 
intuition eidétique qui synthétise justement la signification univer- 
selle et l'événement concret. Le développement de la pensée de 
Husserl est un approfondissement constant de cette découverte. 
Sa réduction phénoménologique, après avoir signifié la mise entre 
parenthèses de l'existence, au profit d’essences quasi platoniciennes, 
puis le passage à une conscience transcendantale chargée de consti- 
tuer toutes les essences, le sujet empirique, autrui et le monde, 
finit par renvoyer au monde de la vie comme à la source fonda- 
mentale des significations. La réflexion découvre ainsi l'impossibilité 
de la constitution totale et s'aperçoit que le sujet empirique est 


(#°) Alphonse DE WAELHENS, Phénoménologie et Vérité, Paris, P. U. F 
1953, p. 22. 
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toujours déjà inséré dans un Lebenswelt, que ce monde précède 
et fonde toutes les constructions théoriques que l’on pourrait édifier 
à son propos, qu'autrui est déjà là, constituant en quelque sorte 
l'existence du philosophe avant que celui-ci ne se pose le problème 
de l’alter-ego. Mais la mort des illusions transcendantales rend la 
philosophie à la vie, et la prise au sérieux de l'existence dans le 
monde résout les antinomies de la pensée classique. En assumant 
la tâche de reprendre notre rapport originaire au monde et à nos 
semblables, et de décrire les significations telles qu’elles émergent 
de l'existence même, la phénoménologie existentielle, aboutisse- 
ment logique des dernières réflexions de Husserl, dépasse les vieilles 
oppositions du monde et de la conscience, de la sensibilité et de 
la pensée, de la psychologie et de la philosophie. 

S'agit-il de la séparation de la conscience et du monde si carac- 
téristique de la philosophie traditionnelle depuis Descartes ? Au lieu 
de considérer le monde sur le type de l’objet de la physique, comme 
le faisait encore Kant, la réduction découvre au contraire la genèse 
de cet objet dans le rapport de la conscience à un monde porteur 
d'un sens infiniment plus large. Est réel non plus seulement le 
monde pensé de la science, mais le monde vécu de l'homme dans 
toute la richesse de son sens : social, esthétique, religieux, éthique, 
tout ce domaine des « qualités secondes » que Descartes reléguait 
dans la subjectivité au mépris des significations qui s’y révélaient. 
« Concrètement, il y a un monde d'expérience où le soleil fait le 
tour de l'horizon. Ce monde existe et possède un sens ; c'est aussi 
le monde sur lequel nous devons fatalement nous appuyer en toute 
occasion même si nous décidons de consacrer notre vie à l’astro- 


nomie » (11) 


. Pour ne l'avoir pas compris, la psychologie scienti- 
fique a manqué l'essentiel de son objet, en le dépouillant de toute 
signification humaine. Défenseur de la conscience, mais tributaire 
de la même conception, Bergson oscille entre l’objet de la physique 
et le pur vécu, perpétuant à sa manière la séparation classique et 
oubliant à la fois l'ouverture de la conscience au monde, et le sens 
de ce monde pour la conscience. Cette ouverture au monde et cette 
présence au monde, en tant qu'elles définissent l'intentionnalité 
constitutive de la conscience et donc le fondement de toute vérité, 
ruinent la problématique classique telle qu'elle fut instaurée par 


(#1) Alphonse DE WAELHENS, Signification de la Phénoménologie, in Diogène, 
n° 5, janvier 1954, p. 59. è 
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Descartes. Il n’y a plus d’une part un objet extérieur à la conscience 
et d'autre part une conscience fermée sur elle-même et ses propres 
idées, mais une conscience qui n'a d'être qu'en tant qu'elle dé- 
voile un sens du monde, ce qui signifie qu’il n'y a pas de primat 
de l'intériorité, ni en tant que celle-ci serait le lieu de la vérité 
comme le voulait le rationalisme classique, ni en tant qu'elle serait 
l'être de la conscience, comme le voulait Bergson. Si le sens n'est 
que par devers moi, le monde est pur objet de pensée, et je ny 
retrouverai jamais le sens que les hommes lui ont donné, pas plus 
que je n'y retrouverai l'existence même d'autrui. Si je ne suis moi 
qu’en revenant en moi-même, la portée de mes actes est refoulée 
dans le domaine de l’intériorité, le travail n’est pas humanisation 
du monde, mais modification spatiale, la société n'incarne aucun 
sens collectif, mais les seuls impératifs du monde des corps. Pour- 
tant je ne cesse de vivre une culture ni de reprendre à mon compte 
des significations historiques ; je ne cesse de rencontrer autrui,-ni 
d'en recevoir autant que je lui donne. Comment passer sous silence 
ce dialogue originel avec les autres et avec le monde, sans céder 
à la vanité des constructions hypothétiques ? Si la philosophie veut 
s'élargir aux dimensions de l’« expérience intégrale », il faut bien 
qu'elle entreprenne d’abord de restituer cette présence au monde, 
qui, seule, la rend possible. 

S'agit-il de la séparation de la sensibilité et de la pensée ? En 
reconnaissant le sens de l’objet sensible et la signification de l’évé- 
nement (psychologique, historique, etc.), la phénoménologie révèle 
un universel concret et met fin à ce débat stérile de l’empirisme 
et de l'intellectualisme, de l'expérience individuelle et de la ratio- 
nalité abstraite, qui dessine le mouvement de la philosophie clas- 
sique, et que Bergson mettait au cœur de sa philosophie, en affr- 
mant l’antithèse de la durée et de l’espace, du vécu et du langage, 
de l'immédiat et de l'idée. Du même coup se trouve dépassée 
l'opposition traditionnelle du corps étendue et de la conscience pure 
pensée ou intériorité. Descartes, après avoir séparé les deux sub- 
stances, rencontrait des difficultés insurmontables lorsqu'il s'agissait 
d'interpréter leur union attestée par le témoignage de l'expérience 
vécue. Ici encore, l'histoire de la philosophie moderne, quand 
celle-ci n'escamote pas le problème en recourant à des solutions 
ontologiques postulées, est une longue joute entre les défenseurs 
de l'objectivité où disparaissent les significations, et les défenseurs 
d'une conscience abstraite ou intérieure non incarnée. Bergson 
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réaffirme l'alternative, en insérant le corps dans le mécanisme uni- 
versel, et en en retranchant l'esprit. Au contraire, la phénoméno- 
logie révèle à la fois l'intentionnalité du corps et l’incarnation fon- 
damentale de la conscience, c’est-à-dire l'unité de l'humain. Ni dans 
la peur, ni dans l'effort, ni dans le langage, ni dans aucun com- 
portement humain, le phénomène n'est divisible en processus phy- 
siologiques d’une part, en qualités psychiques ou idées d'autre part. 
L'en soi et le pour soi se nouent sans cesse, le corps et la signi- 
fication s'entrelacent toujours en une seule existence intentionnelle. 

Dans ces conditions, le long conflit de la psychologie et de 
la philosophie s'apaise. Entre une psychologie qui ne trouvait de 
rigueur que dans l'objectivité spatiale et l'application des méthodes 
quantitatives des sciences de la nature, et une philosophie du cogito 
réflexive ou transcendantale, aucun compromis n'était possible. 
L'entreprise bergsonienne, en rendant le vécu incommunicable et 
la conscience indicible, ne pouvait que confirmer la psychologie 
scientiste dans son propos d'explication totale. Aussi bien lui don- 
nait-elle des gages quand elle utilisait elle-même jusqu'à un certain 
point les méthodes objectivistes. En dévoilant le caractère abstrait 
de l'opposition de l'extériorité et de l'intériorité, du corps et de 
la conscience, la phénoménologie rend possible la médiation. Il faut 
dire d’ailleurs que l’évolution propre de la psychologie appuye sa 
démarche. Dépassant l'antithèse de la nature et de l'esprit, la psy- 
chologie contemporaine en effet, qu'elle soit expérimentale ou cli- 
nique, fait converger ses recherches vers un seul objectif commun : 
« la conduite, celle-ci étant considérée comme l’ensemble des ré- 
ponses significatives par lesquelles l'être vivant en situation intègre 
les tensions qui menacent l'unité et l'équilibre de l'organisme » *?). 
La Gestalttheorie d'une part, la psychanalyse de l’autre, ont gran- 
dement contribué à transformer ainsi les principes du savoir scien- 
tifique en psychologie. La première montrait dans divers com- 
portements la présence et le caractère déterminant de certaines 
formes ou structures indépendantes des matériaux physiques et 
accessibles à un mode d'intelligence non pas analytique mais 
global, en fonction de considérations de sens. Sur son propre 
terrain, cette psychologie dépassait par le fait l'alternative de la 
quantité et de la qualité ou, comme dit Merleau-Ponty, de l'« exis- 


(31) Daniel LAGACHE, L'Unité de la Psychologie. Psychologie expérimentale 
et psychologie clinique, Paris, P. U. F., 1949, pp. 56-57. 
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tence comme chose » et de l’« existence comme conscience », et 
elle établissait « une communication et comme un mélange de l'ob- 
jectif et du subjectif » (1%. [l] n’en va pas autrement de la seconde 
psychologie dont nous parlons. Politzer a bien montré, dans un 
ouvrage ancien, que l'«inspiration véritable » de la doctrine de 
Freud, si l’on va au delà de sa formulation stricte et si l'on perce 
les préjugés objectivistes qu’elle doit à l’horizon scientiste où elle 
prit naissance, manifeste une rupture radicale avec les « démarches 
constitutives de la psychologie classique » ‘**. Que celle-ci soit 
introspective ou scientifique, elle n’a de cesse, en effet, qu'elle 
n'ait « abstrait » les événements psychiques de l'existence concrète 
du sujet qui les vit, pour en constituer des entités formelles (états, 
fonctions, facultés) et leur appliquer « la méthode de la troisième 


(135) 


personne » chère aux sciences de la nature. Or, dès ses études 


sur le rêve, Freud estime au contraire que l'événement psychique 
a un «sens», quil est «inséparable du ‘je’ .… et, étant par 
essence une ‘ modulation ’ de ce je, s’y rattache intimement et 


#8) Toute la psychanalyse se fonde sur ce principe 


l’exprime » 
que les événements psychiques ont une « signification », que la vie 
humaine est une « dialectique » signifiante, et que les relations inter- 
humaines sont porteuses d’une « téléologie » #7”. Dans la mesure 
où elle révèle le sens humain du corporel, cette psychologie est 
tout le contraire d'un objectivisme biologique, mais elle s'oppose 
aussi bien à la primauté du cogito, quand elle montre que le sens 
du comportement déborde la conscience claire de celui qui en est 
le sujet, de même qu'elle détruit le privilège de l'intériorité, quand 
elle révèle, dans la situation analytique, que la conscience vient à 
elle-même par la médiation du langage et grâce à une intersub- 
jectivité. Sinon en tant que doctrine, du moins selon le sens de sa 
thérapeutique, la psychanalyse contribue donc à dépasser l’« anti- 
thèse de l’objectivité et de la subjectivité » (9 où s’enfermait la 
pensée classique. 

Entre ces psychologies et la philosophie, il n’y a plus dès lors 
antithèse mais convergence. Ce n'est pas que la phénoménologie 


(#9) M. MERLEAU-PoNTY, Sens et Non-Sens, Paris, Nagel, 1948, pp. 171-172. 

(#9 Georges PoLiTzER, Critique des Fondements de la Psychologie, Tome I, 
La psychologie et la psychanalyse, Paris, Rieder, 1928, p. 36. 

(#5) Ip, ibid., p. 53. 

(#9 Ip., ibid., p. 49. 

C#7) Ip., ibid., pp. 99-101. 

(2%) [p., ibid., p. 253. 
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n'ait plus qu'à transcrire ces psychologies ou les autres sciences 
humaines. Car, même quand elles ont reconnu la spécificité de 
l'humain, ces sciences ont tôt fait de l'oublier. Même quand elles 
ont découvert que leur objet ne pouvait être véritablement pensé 
que grâce à un « contact » de l’homme avec lui, elles s’empressent 
de renier leur origine et n’ont d’autre ambition que de devenir « pur 
regard » ‘*°, C’est ainsi, par exemple, que la Gestalttheorie, après 
avoir montré, en fait, que le comportement n'est finalement com- 
préhensible que si l'observateur s'efforce d'en reprendre le sens, 
s'est donné pour tâche, au mépris de cette méthode et dans la 
ligne du scientisme, de ramener ce sens à une structuration du 
monde physique, niant par là le rôle essentiel du psychologue et 
la spécificité même de son objet. C’est ainsi encore que la psychana- 
lyse cède souvent au réalisme et transpose la dynamique signifiante 
des comportements de l'individu dans un monde en soi d’instincts 
et de forces impersonnels. On peut dire, avec Vuillemin, que les 
sciences humaines « suivent naturellement la pente (..) du féti- 
chisme : l’homme y adore ce qu'il fait ; mais à l'encontre de Pyg- 
malion, il retranche la vie de la statue en s'exilant lui-même de 
ses propres produits » (1°). 

C’est à la philosophie de rapporter cet exil. Si la science est 
accès méthodique à l’homme, le phénoménologue réfléchissant sur 
l’homme peut et doit l'utiliser. Maïs la démarche proprement philo- 
sophique commence quand l’homme se rend compte qu'il n'y a 
pas de monde sans lui, mais qu'il était au monde avant d'en prendre 
conscience ; que les choses l’enserrent, mais qu'il est seul à les 
éclairer ; qu'il est toujours à leur égard à la fois conditionné et con- 
ditionnant, résultat et origine ; que ses œuvres apparemment les 
plus objectives portent encore la marque de son activité ; que dès 
lors la vérité ne peut consister « à se dire à soi-même un sens que 
l'objet posséderait en lui-même hors de toute relation à l’homme 
(41) : et que, finale- 


ment, si la philosophie veut être expérience, elle ne peut nous placer 
(142) 


et tout entier déjà tel que l’homme se le dira » 


« au-dessus de la condition humaine » 
Jacques TAMINIAUX. 
Bruxelles. 


(132) Alphonse DE WAELHENS, article cité, p. 62. 

(40) Jules VUILLEMIN, Essai sur la signification de la mort, p. 310. 
(41) Alphonse DE WAELHENS, Phénoménologie et Vérité, p. 59. 
(42) Henri BERGSON, La Pensée et le Mouvant, p. 51. 
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It is recently been suggested by R. Feys © that if in the Lewis 
modal systems we drop certain axioms and replace them by certain 
others it will be intuitively satisfactory to read the necessity-symbol 
of these systems as « It ought to be the case that » or « It is obli- 
gatory that». The axioms to be dropped are ones deductively 
equivalent (in all the systems) to LCLpp, which on the « deontic » 
interpretation would mean « It ought to be the case that if it ought 
to be the case that p, then p », or more briefly « Being obligatory 
ought to imply being done ». But as soon as the formula is thus 
put into words, it is difficult to see why anyone should wish to 
drop it; for ought not being obligatory to imply being done ? 
Ought it not to be the case that whatever ought to be the case, 
is the case ? Would it not be an excellent state of affairs if this 
were so ? ©). 

The case is very different, of course, with the simple CLpp, 
which would mean not «It ought to be the case that» but «Ii 
is the case that if it ought to be the case that p, then p » ; no! 
« Being obligatory ought to imply being done », but « Being obli: 
gatory does imply being done ». This, of course, is flagrantly untrue : 
no intuitively satisfactory logic of obligation or of « ought-to-be. 
ness » could contain such a formula. Ît is also true that in any o: 
the Lewis systems, even the weakest, it is possible to deduce CLpf 
from LCLpp. The deduction would, of course, be merely circula 
if we used CLpp (with the substitution p/CLpp) to deduce CLpf 
from LCLpp ; but it is not necessary to do this, for even withou 
assuming CLpp we can proceed as follows ( : 


( In a paper summarised in the Journal of Symbolic Logic, vol. XX (1955 
pp. 91-2. 


® CF. my Formal Logic (1955), pp. 225-6. 


® CF. FEys, Les systèmes formalisés des modalités aristotéliciennes, in Revu 
philosophique de Louvain, Nov. 1950, S. 6.2, 
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FECERE: 
Hence 2. LCNCLppCLpp (from 1, by the strict equivalence of p 
and CNpp, and the substitutability of strict equivalents). 
But 3. LCKLCLppNCLppNCLpp (by substitution in LCKpap). 
Hence 4. LCKLCLppNCLppCLpp (from 2 and 3 by the principle 
- of syllogism LCKLCpqLCarLCpr). 
Hence 5. LCLCLppCNCLppCLpp (from 4 by LCLCKparLCpCar). 
Hence 6. CNCLppCLpp (by detachment from | & 5). 
Hence 7. CLpp (from 6, by the strict equivalence of CNCLppCLpp 
and CLpp, and the substitutability of strict equivalents). 

It is no doubt to exclude this deduction that LCLpp is rejected 
in Feys's deontic system. 

To adopt this method of excluding CLpp, however, seems to 
involve the fallacy of « false cause ». Certainly there is error in 
any deontic system in which CLpp is deductible, but why attribute 
the error to the presence of LCLpp (which in itself is an innocent 
and even commendable proposition) when so much else is assumed 
in the deduction ? In particular, the deduction assumes the rule 
of LC-detachment («, LCæÿ—>$), which in its deontic interpretation 
is a far more questionable postulate, since it asserts that if & is a 
law of the system, and it is a law that & ought to imply GB, then f 
is a law. It surely in this rule rather than in LCLpp that we have 
the false optimism which finds explicit expression in the conclusion 
CLpp. 

There seems to be the same intuitive objectionableness about 
the rule permitting substitution of strict equivalents, when this is 
interpreted deontically, that is, when it is taken to mean that if & 
ought to imply and be implied by $, then a and ff are interchangeable 
in any formula. This is optimism too, is it not ? [| cannot think 
immediately of a counter-example to it, though we would have a 
simple one if we could lay down as laws not only LCLpp but 
LCpLp (p and Lp would then, by the rule in question, be inter- 
changeable because each ought to imply the other). But LCpLp, 
though not exactly as immoral proposition, seems to express an 
excessive rigorism — it asserts that being done ought to imply being 
obligatory, i. e. that it is wrong to do anything but what is obliga- 
tory, 1. e. that not acts are morally indifferent. 

A. N. PRIOR. 

Canterbury University College, 

Christchurch, New Zealand. 


8B © A. N. Prior 


+ 


On nous permettra d'ajouter quelques mots pour servir de 
commentaire et de réponse à la note de M. Prior. 

1. Les principaux systèmes de logique modale formalisée, nu- 
mérotés de S 1 à S 5, ont été définis dans la Symbolic Logic de 
Lewis et Langford (nous désignons par LL la 1" édition de cet 
ouvrage, publié en 1932). Nous en avons rappelé les caractéristiques 
dans un article de cette Revue (novembre 1950, pp. 478-509), que 
nous désignerons par F 1. Nous y usons, comme M. Prior, de la 
notation polonaise, avec L et M respectivement comme opérateurs 
de nécessité et de possibilité. 

2. LL pose pour S 1 les postulats suivants : les sept axiomes 
BIàB 7, en outre une série de définitions et de règles, notamment 
une règle de détachement pour l'implication stricte, qui peut 
s'énoncer : « Si on a CLPQ et si on a P on a Q ». Les axiomes 5.01 
à 5.05 de F 1 sont les axiomes B | à B 5 ; B 6 est omis parce que 
superflu (comme Mc Kinsey l’a démontré) ; l'axiome 8.01 est déduc- 
tivement équivalent à B 7, et 8.01 est lui-même déductivement équi- 
valent à LCLpp. 

Les systèmes S 2 à S 5 s’obtiennent en ajoutant aux postulats 
de S 1 des axiomes supplémentaires. Pour le système S 4, parti- 
culièrement important, l'axiome supplémentaire est l’axiome C 10 
de LL. 

3. LL avait déjà prouvé (p. 495) que B 7 est indépendant des 
autres postulats de S | — et également de C 10. Mais LL n'a pas 
étudié spécialement le système qui se déduit des postulats de S |, 
à l'exclusion de B 7 (ce système est dénommé |° dans F |); sans 
doute LL supposait-il le système S 1° beaucoup plus faible que S I. 

Nous avons prouvé dans F | un métathéorème 6.2, « Si LP 
est valide dans $ l°, P est valide dans S 1° ». On a par ailleurs 
le métathéorème 6.1 : « Si P est valide dans la logique proposition- 
nelle non modale, LP est valide dans S 1° ». Il s'ensuit que presque 
tous les théorèmes de S 1 sont valides dans S |°, même ceux qui 
ne mentionnent pas de modalités propres. On peut notamment dé- 
montrer dans S Î|° le théorème 14.29 de LL, et la règle de détache- 
ment pour l'implication matérielle. 

4. B 7 est par contre nécessaire pour justifier les réductions 
des systèmes à nombre fini de modalités. Vu l'intérêt de ces sys- 
tèmes et notamment de $S 4 nous avons cherché à y remplacer B 7 
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par des axiomes plus faibles : c'est l’objet de la note du Journal 
of Symbolic Logic discutée par M. Prior, et que nous désignerons 
par E 2: 

La possibilité d'omettre B 7 paraît intéressante dans les inter- 
prétations « normatives » où Lp se traduira par « p doit être » — 
avec des nuances sur lesquelles nous reviendrons. En effet B 7 et 
LCLpp ont pour conséquence que p est vrai dans tout cas parti- 
culier où p « doit être » ; le cas d’un fait qui « doit être », mais 
qui n'est pas en réalité, se trouve donc exclu. 

5. M. Prior ne critique pas la correction technique des sys- 
tèmes de F 2, mais il en conteste l'interprétation normative. Car 
LCLpp, qui est exclu dans F 2, lui paraît intuitivement acceptable, 
comme signifiant « Il faudrait (it ought to be the case that) que la 
vérité de ‘il faudrait p ‘ entraîne celle de p ». Il concède volontiers 
que CLpp est intuitivement inacceptable, car CLpp énonce que la 
vérité de «il faudrait p » entraîne en fait la vérité de p. Sans 
doute LCLpp entraîne-t-il CLpp, mais c’est, dira M. Prior, parce 
que nous maintenons la règle de détachement pour l'implication 
stricte, et celle-ci lui paraît intuitivement inacceptable, car de «Il 
faudrait que P entraîne Q » et de « P est valide » elle conclut « Q 
est valide ». 

6. Notre réponse à M. Prior est que, dans F 2, Lp ne signifie 
pas «it ought to be the case that » au sens d'une « pure obli- 
gation » non-logique. En vertu du métathéorème 6.1, p « doit être », 
soit en vertu d'une nécessité logique, soit en vertu d’une obligation 
non-logique. Nous avons souligné ce sens large de Lp dans notre 
interprétation, lorsque nous l’avons traduit (F 2, n° 2, avant-dernière 
ligne) par : « p « doit être », au sens considéré » (voir dans le même 
sens la remarque de F 2, n° 5 in fine). La logique normative de F 2 
porte sur le devoir-être logique ou déontique et n’est pas une « logic 
of obligation ». 

7. Un système conforme aux desiderata de M. Prior compor- 
terait, semble-t-il, deux modalités différentes pour la nécessité lo- 
gique et pour la nécessité déontique ; sa structure serait donc très 
différente de celle des systèmes de LL, dans le cadre desquels F 2 
entendait rester. 


Robert FEYs. 


Les progrès 


de l’ « Aristoteles Latinus » 


Quatre volumes ou fascicules ont été publiés jusqu'ici dans la 
collection de versions latines médiévales d’Aristote dite Aristoteles 
Latinus ". Mais à côté de ces publications de textes il faut signaler 
tout d’abord le progrès considérable que constitue pour l’entreprise 
la parution du second volume du Catalogue des mss. latins contenant 
quelque ouvrage attribué à Aristote par la tradition ©. Ce volume 
était attendu depuis longtemps ; le premier, en effet, avait vu le 
jour en 1939 ®: à ce moment les matériaux du volume suivant 
avaient été réunis et la plupart d'entre eux étaient même à pied 
d'œuvre, de telle sorte qu’on eût pu espérer un achèvement rapide 
de l’ouvrage. La guerre fit évanouir ces espoirs ; le texte définitif 
de la partie du catalogue contenant la description des mss. d'Italie 
disparut dans la tourmente, il fallut le reconstituer péniblement par 
la suite ; pour d’autres parties moins avancées, les vérifications der- 
nières durent être renvoyées à des jours meilleurs, et pour les mss. 


® Vol. XI, 1-2: De Mundo, Translatio Anonyma et Translatio Nicolai: ed. 
W. L. LoRIMER. Rome, 1951; Vol. XXXIII: De Arte Poetica Interprete Guillelmo 
de Moerbeke: ed. Ÿ E. VALGIMIGLI, reviserunt, praefatione indicibusque instruxe- 
runt AE. FRANCESCHINI et L. Minio-PALUELLO. Bruges-Paris, 1953; Vol. IV, 2: 
Analytica Posteriora, Translatio Anonyma: ed. L. MINio-PALUELLO. Bruges-Paris, 
1953; Vol. IV, 3: Analytica Posteriora Gerardo Cremonensi interprete: ed. 
L. Minio-PALUELLO. Bruges-Paris, 1954. — Voir les comptes rendus des trois 
premiers ouvrages dans cette Revue, t. 50, 1952, pp. 632-635; t. 52, 1954, pp. 152- 
158. Pour le quatrième voir ci-après. 

® Aristoteles Latinus. Codices descripsit f Georgius LACOMBE in societatem 
operis adsumptis A. BIRKENMAJER, M. DULONG, Aet. FRANCESCHINI, supplementis 
indicibusque instruxit L. MINlo-PALUELLO. Pars Posterior. Cantabrigiae, Typis 
Academiae, MCMLV (Union Académique Internationale. Corpus Philosophorum 
Medii Aevi). Un vol. 25x17, pp. 769-1388. 


® Sur ce volume, voir notre étude intitulée Les prémices de l’Aristoteles 
Latinus, publiée dans cette Revue, t. 44, 1946, pp. 104-129. 
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de certains pays ces jours ne se sont pas encore levés. Les mêmes 
causes — la guerre avec ses conséquences — ont entraîné un retard 
considérable dans le travail d'impression et d'édition proprement 
dit, de telle sorte que ce n’est que grâce à l’abnégation et la ténacité 
d'un R. À. B. Mynors et d'un L. Minio-Paluello que la seconde 
partie du Catalogue est sortie de presse au début de 1955, — et 
non des mois ou des années même plus tard, — en un magnifique 
volume de plus de 600 pages, imprimé et édité par les soins de la 
Cambridge University Press, la Libreria dello Stato de Rome ayant 
dû abandonner l'entreprise qu'elle avait généreusement lancée par 
la publication du volume précédent. 

En soulignant l'importance de la publication de ce tome II des 
Codices, nous ne voulons pas dire que le catalogue présente la 
même perfection en toutes ses parties, ni même qu'on possède 
désormais un relevé absolument exhaustif de tout le matériel ma- 
nuscrit de l’Aristote latin du moyen âge : mais on peut affirmer 
sans crainte de démenti qu'aucun manuscrit vraiment important n'a 
échappé à la sagacité des auteurs et qu'on ne pourra guère com- 
pléter leur trvail qu'en y ajoutant ou en y corrigeant des détails, 
ou en adjoignant à ceux qu'ils ont répérés des témoins du texte de 
valeur en général secondaire. De la sorte, l'éditeur de la version 
latine d’un des traités d’Aristote est assuré de trouver au point 
de départ de son travail un matériel abondant et pratiquement 
complet, vis-à-vis duquel il aura bien plutôt à envisager le problème 
de savoir quels mss. il convient d’écarter pour établir le texte de 
son édition que d'entreprendre des recherches en vue de compléter 
la liste souvent extrêmement longue des mss. énumérés dans le 
catalogue. En deux mots, nous avons dans l’ensemble des deux 
volumes de ce catalogue un instrument de travail incomparable, 
tel qu'il n’en existe guère pour d’autres écrits du moyen âge. Il 
reviendra alors à l'éditeur de chacun des traités d'Aristote de con- 
trôler, d'améliorer et de compléter, pour son secteur particulier, 
les données fournies par le catalogue, mais il ne pourra que bénir 
le ciel de ce que les données de base lui aient été fournies dans 
une aussi large mesure et avec une précision aussi grande par le 
travail des autres. 

Mais revenons-en au contenu du volume : la page de titre men- 
tionne les noms des auteurs du catalogue proprement dit, les mêmes 
que ceux qui figurent en tête du volume précédent : feu G. Lacombe 
et ses collaborateurs A. Birkenmajer, M. Dulong, E. Franceschini ; 
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mais disons tout de suite que pour ce volume Il la part du lion 
revient à E. Franceschini à qui l’on doit la description, souvent 
étoffée de maint détail concret et intéressant, des mss. italiens 
(n° 1254-1656), soit ensemble 403 notices sur 619 que comporte cette 
seconde partie du catalogue. — Nous trouvons encore, à la suite 
du titre, l'indication suivante : « supplementis indicibusque instruxit 
L. Minio-Paluello ». On dira à l'instant quel immense labeur repré- 
sentent les suppléments et les index mentionnés dans cette formule 
anodine et quelle valeur ils ont ajoutée à l'instrument de recherche 
que constitue le catalogue. Mais là ne s'arrêtent pas les mérites 
de M. Minio-Paluello en ce qui concerne la confection du volume : 
car c’est lui qui a bien voulu se charger de la besogne ingrate et 
fastidieuse que comporte la sortie de presses, sous une forme cor- 
recte et avec la tenue scientifique de rigueur, des notices des 619 mss. 
décrits dans le volume. Il y a bien plus ici que la revision d'épreuves 
exigeant de la part du correcteur une large compétence et des soins 
minutieux réclamés par un texte dont la valeur est faite avant tout 
de renseignements exacts et bien contrôlés. Car, à côté des’ fautes 
des typographes, il y a à redresser ou à compléter les erreurs, oublis 
et omissions des auteurs des notices, impertections inévitables et 
d'assez peu de portée en général, mais on saura gré à M. Minio- 
Paluello de les avoir éliminées dans la mesure du possible, soit à 
la suite d'une nouvelle consultation des mss. visés, soit en accueil- 
lant les renseignements fournis par d’autres collaborateurs. De la 
sorte nous lui devons une meilleure présentation de mainte notice 
contenue dans le présent volume, sans qu'on soit en droit de lui 
imputer les inexactitudes éventuelles qui ont pu subsister dans les 
autres. 

Mais il est pleinement responsable, disions-nous, des divers 
suppléments de ce second volume. Il y a d’abord celui de la biblio- 
graphie : 10 pages seulement, données d’ailleurs comme Biblio- 
graphia selecta, mais où on trouvera tous les travaux les plus im- 
portants pour l'étude des versions médiévales, qui ont paru depuis 
la clôture de la liste insérée dans le volume précédent ou qui pour 
d'autres raisons n'y avaient pas trouvé place. Quelques travaux 
publiés au cours de l'impression du volume ont été ajoutés dans 
l'Errata (p. 1277); quelques autres parus encore depuis, seront 
signalés ci-après. Mais nous devons mentionner immédiatement 
l'ouvrage suivant qui avait échappé à l'attention des bibliographes : 

M. ALONSO s. i., Pedro Hispano Obras filosoficas, III : Expo- 
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sitio libri de anima. — De morte et vita et De causis longitudinis 
et brevitatis vitae. — Liber naturalis de rebus principalibus, Madrid, 
1952. — L'éditeur a joint aux commentaires de Pierre d'Espagne 


le texte de la Translatio vetus du De anima (établi d'après six mss.) 
et du De morte et vita (De longitudine, établi d'après deux mss.) : 
il ne prétend pas en fournir une édition critique définitive. 

Sous le titre Operum distributio un deuxième supplément donne 
le tableau des versions des traités d'Aristote dans l'ordre où, suivant 
le projet nouveau adopté en 1951, ils doivent figurer dans l'édition 
en voie d'exécution. Ce projet, dû à M. Minio-Paluello et repris par 
la Commission compétente, prévoit trente-trois volumes, dont la 
plupart comportent deux ou plusieurs fascicules : deux volumes 
(XI et XXXHII) ont déjà paru, ainsi que deux fascicules (IV, 2, 3), 
qui ne le cèdent pas d'ailleurs en importance aux deux volumes 
publiés en entier . 

Le supplément suivant, dû encore à M. Minio-Paluello, résume 
les découvertes faites dans le domaine des versions latines médié- 
vales d’Aristote depuis la publication du vol. | de l’Aristoteles 
Latinus. Ce résumé couvre à peine trois pages, mais le contenu 
en est tellement important que nous en reprenons ici les données 
en entier, en les rangeant sous le nom des auteurs à qui l’on doit 
les découvertes en question. 

L. Minio-Paluello : la version « anonyme » des Prédicaments, 
conservée dans de rares mss. et dans les lemmes du commentaire 
de Boèce, est en réalité la version authentique de Boëce lui-même, 
tandis que la version courante, dite boécienne, est un remaniement 
de la précédente ; elles se sont d’ailleurs fréquemment contaminées 
l'une l’autre. — La version ordinaire des Analytiques Postérieurs 
est due à Jacques de Venise, mais il en existe un texte revisé par 
Guillaume de Moerbeke, conservé dans deux mss. au moins. La 
traduction latine des autres traités de la Logica Nova est celle de 
Boèce, mais pour les Sophistici Elenchi il y a, de nouveau, une 
revision par Guillaume de Moerbeke dans Paris B. N. 1. 16080. 
La vetus translatio de la Physique, du De memoria, De Longitu- 
dine, De luventute, De Respiratione, De Morte, de la Metaphysica 
Vetustissima, la version du De intelligentia (prologue à la Phy- 
sique) proviennent toutes du même traducteur, Jacques de Venise. 
Peut-être aussi a-t-il traduit les scholies anonymes au livre | de la 


(4) Voir ci-dessus, n. |. 
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Metaphysica Vetustissima, conservées dans les marges des deux 
plus anciens mss. de ce traité, lequel d’ailleurs semble bien n'être 
que le début d’une version complète ou quasi complète de la 
Métaphysique, version dont on retrouve chez saint Thomas d'Aquin 
des bribes empruntées à divers livres faisant suite au [V°. — La 
Physica Vaticana (incomplète dans l'unique ms. qu’on en a) doit 
avoir eu le même traducteur, non encore identifié, que la Meta- 
physica media. — La première traduction du De generatione et 
corruptione ne provient pas d'Henri Âristippe, mais de l’auteur 
de la première version complète de l'Ethique à Nicomaque dont 
l'Ethica vetus, l'Ethica nova et les fragments de l'Ethica Borghe- 
siana paraissent être les restes. — La traduction arabo-latine du 
livre IV, chapitre |, des Météorologiques, conservée dans Paris 
B. N. I. 6325 est due à Gérard de Crémone. — La traduction gréco- 
latine de ce même livre IV par Guillaume de Moerbeke n’est pas 
une simple revision ou une adaptation de la version gréco-latine 
d'Henri Aristippe. — La version de la Poétique est bien de Guil- 
laume de Moerbeke et date de 1278 (non de 1248). -_ La tra- 
duction anonyme du De Mundo est de Barthélemi de Messine : 
celle de Nicolas Siculus a été faite par Nicolas le Grec, collabo- 
rateur de Robert Grosseteste. 

D. J. Allan a retrouvé, dans Oxford Coll. Balliol. 99, la version 
que Robert Grosseteste a faite du livre Il et du début du livre lil 
du De Caelo, ainsi que du commentaire y afférent de Simplicius. 

B. Geyer a découvert que S. Albert le Grand s'est servi dans 
son De principiis motus processivi d'une version du De motu ani- 
malium, distincte de la version courante : le texte n'en a pas encore 
été retrouvé jusqu'ici. 

G. Verbeke à trouvé un fragment du commentaire de Philopon 
au livre | du De Anima, traduit par Guillaume de Moerbeke 9} 

M. Clagett a découvert la version d'un fragment du commen- 
taire de Simplicius à la Physique, livre I, chap. 2 (sur la quadrature 
du cercle par les lunules) ; la traduction pourrait être de Grosse- 
teste. 

À cette énumération, par elle-même assez éloquente déjà, on 
devrait ajouter, à l'heure actuelle, quelques trouvailles nouvelles 
postérieures à l'impression du vol. Il de l'Aristoteles Latinus. Et 


() Edité dans cette revue, dans la note intitulée Guillaume de Moerbeke, 
traducteur de Jean Philopon, t. 49, 1951, pp. 222-235. 


Les progrès de l’« Aristoteles Latinus » 95 


tout d'abord celles de M. Minio-Paluello, qui tout en étant anté- 
rieures à la parution de l'ouvrage, n’ont pu y être insérées par lui, 
la composition du volume étant déjà arrêtée : c'est tout au plus 
s'il a pu y introduire (pp. 787 et 792), parmi les specimina, n° (9°) 
et (10°) une référence à l'article où il a publié les découvertes nou- 
velles (”. Il a retrouvé dans Chartres 497 (Kn° s., ms. détruit en 
1944), qui contenait l'Eptateucon de Thierry de Chartres, la version 
des Topiques faite par Boèce et citée par Abélard ; par contre le 
texte de la « vulgate », qui se lit, à l’état plus ou moins pur dans 
l'immense majorité des mss., est une revision de la version précé- 
dente, revision faite au XII° siècle, peut-être par Jacques de Venise, 
comme certains indices d'ordre stylistique le suggèrent, tandis que 
d'autres semblent s'y opposer. Pour les Elenchi Sophistici c'est 
l'inverse : la « vulgate » pour autant que le texte n'en est pas con- 
taminé, est bien cette fois la version de Boëèce : mais on trouve 
dans quelques mss. et dans les marges de quelques autres des 
restes, en somme importants, d'une revision de ce texte boécien : 
dans ce cas-ci il n'y a guère de doute que l’auteur de la revision 
soit Jacques de Venise. 

En outre, M. Minio-Paluello a trouvé dans Florence Bibl. naz. 
centr. Conv. soppr., 1. VI, 34 (Xn° s.) un ensemble de scholies aux 
Topiques, ayant tous les caractères de scholies traduites du grec 
et empruntées aux commentaires grecs ou byzantins ; d’autres mss. 
reproduisent partiellement ces notes et en ajoutent quelques autres. 
Le traducteur pourrait bien être encore Jacques de Venise. — Des 
Elenchi Sophistici Richard de Fournival possédait, au milieu du 
xIH° siècle, le texte latin d'un commentaire attribué à Alexandre 
d'Aphrodise : l'original grec de ce commentaire est perdu, mais 


(5) L. Minio-PALUELLO, Note sull’ Aristotele Latino medievale. VIII: 1 « Primi 
Analitici »: la redazione carnutense usata da Abelardo e la « vulgata » con scolii 
tradotti dal greco. IX: Gli «Elenchi Sofistici»: redazioni contaminate colla 
ignota versione di Giacomo Veneto (?); frammenti dello ignoto commento d'Ales- 
sandro d'Afrodisia tradotti in Latino (Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, XLVI, 
1954, fasc. 3, pp. 211-232). — A cet article il faut en joindre un autre, plus 
récent, de l’auteur: The Text of Aristotle’s Topics and Elenchi: the Latin Tra- 
dition (The Classical Quarterly, N. S. vol. XLVIII, 1955, n° 1-2, pp. 108-118); 
il y reprend et résume les données des Note VIII-IX, en y ajoutant divers détails 
intéressants. — Par suite d’un fâcheux lapsus, au début des Note VII (pp. 211 
et 214) le fameux ms. Chartres 497, contenant l'Eptateucon de Thierry de 
Chartres, est désigné par le numéro 397 (Ce cod. 397 est un lectionnaire du xHI° 8.). 
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on a toute raison de croire qu'on en a des fragments, traduits en 
latin, dans une longue citation conservée dans Oxford Bodl. Laud. 
lat. 67 (fin du xl s.) et dans une série de notes marginales de 
Vienne Naz. Bibl. 2377. — Le nombre des commentaires traduits 
du grec et utilisés dès le xni° siècle pour l'interprétation des traités 
d'Aristote apparaît ainsi beaucoup plus considérable qu’on ne pou- 
vait s’en douter il y a quelques années. : 

A son tour M. E. Franceschini a identifié les auteurs des 
deux versions du De coloribus pseudo-aristotélicien, en s'appuyant 
sur les procédés de traduction propres à l’une et à l'autre : la tra- 
duction incomplète (s’arrêtant à la p. 793 a 9 Bekker), conservée 
dans le seul ms. Florence, Laur. S. Croce XIII sin 6 et désignée 
comme vwetus translatio par Lacombe, est en réalité la plus récente 
et est due à Guillaume de Moerbeke ; la vulgate, répandue dans 
les autres mss., a pour auteur Barthélemi de Messine (remontant 
vraisemblablement aux années 1258-1266). — Les deux versions sont 
d’ailleurs indépendantes l’une de l’autre. 

Enfin M. G. Verbeke ‘ a trouvé une traduction jusqu'ici in- 
connue du début du De intellectu de Philopon (pp. 1,1 - 5,6 éd. 
De Corte) : le traducteur n’est autre que Guillaume de Moerbeke, 
qui a traduit en 1268 toute la section susnommée du commentaire 
de Philopon au De Anima, mais le morceau, qui vient d'être dé- 
couvert, ne coïncide pas rigoureusement avec le texte de cette version 
complète ; selon toute vraisemblance, il a été traduit l’année précé- 
dente avec la paraphrase du De Anima due à Thémistius, d’après 
quelque ms. grec portant en marge, comme scholie, l'extrait de 
Philopon, qui figure de façon semblable en latin dans la marge 
du cod. Tolède, Chapitre cathédral 47-12, à côté de la paraphrase 
de Thémistius. — Il n'apparaît pas, quant au reste, que Guillaume 
ait utilisé sa version partielle de 1267 pour récrire le début de la 
version complète de 1268. 

Un quatrième Supplément, dû encore à M. Minio-Paluello, 
fournit les incipit et explicit développés des versions ou des textes 


(} Ezio FRANCESCHINI, Sulle versioni latine medievali del Ileo XPwUATUV, dans 
Autour d’Aristote, Recueil d'études de philosophie ancienne et médiévale offert 
à Mgr A. Mansion (Louvain, 1955), pp. 451-469. 

() Gérard VERBEKE, Guillaume de Moerbeke et sa méthode de traduction, 
dans Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di Bruno Nardi, 2 vols. (Firenze, 


s. d. [1955]), vol. 2, pp. 779-800. 
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nouveaux signalés dans la section précédente (pp. 791-799). Pour 
les découvertes trop récentes pour avoir été résumées dans cette 
section, les spécimens manquent nécessairement aussi, y compris 
les numéros 9° et 10°: Sophistici Elenchi, recensio Ambrosiana 
et Priora Analytica, recensio Carnutensis ; le lecteur est renvoyé 
-aux publications où la découverte elle-même a été exposée ; on con- 
sultera de même l'étude publiée par M. Verbeke pour la double tra- 
duction du début du De intellectu de Philopon. — Comme le texte 
de la version du De motu animalium n'a pas été retrouvé, on a eu 
l'heureuse idée de publier en deux colonnes parallèles les leçons 
du texte courant et celles de l’autre version qui divergent des pre- 
mières (n° 68, 68°). Notons à propos de : « 702 b 4 carpon (version 
ordinaire) : yr (lege « grecum> » ?) hoc est brachium », que la 
graphie yr pourrait bien être l’ancien mot latin ir (creux de la main), 
traduction assez peu exacte, qui n'a pas satisfait entièrement l'an- 
cien traducteur ou bien quelque glossateur postérieur : de là l’ex- 
plication : hoc est brachium, tandis que Guillaume de Moerbeke a 
jugé plus sûr de s’en tenir au mot grec, translittéré en latin. 

Suit le catalogue proprement dit (pp. 801-1244), comprenant la 
description des mss. de Suisse (n* 1121-1168), d'Espagne (n°* 1169- 
1249), de Hongrie (n° 1250-1253), d'Italie (n° 1254-1656), de Yougo- 
slavie (n* 1657-1658), du Portugal (n° 1659), de Pologne (n* 1660- 
1695), de Russie (n° 1696-1698), de Suède (n° 1699-1712) et du Vati- 
can (n° 1713-1902). — La moisson, comme on le voit, est riche et 
les renseignements joints à la description de chaque ms. sont sou- 
vent extrêmement précieux. Ceci n'implique pas que la liste soit 
sans lacunes et partout exempte d'erreurs. Aussi espérons-nous en 
rehausser la valeur en signalant quelques additions à faire ou quel- 
ques corrections à apporter, à côté de quelques remarques d'ordre 
divérs que nous croyons utile d'y joindre. Il est à souhaiter du reste 
que dans d’autres recensions du volume des savants mieux placés 
que nous pour y apporter des compléments, voudront publier ailleurs 
les notes que leur aura suggéré l'examen critique de l'ouvrage ; 
la chose a été faite pour le volume précédent et les remarques utiles 
dont il a été l’objet ont trouvé place dans l'Errata de celui-ci. Bien 
entendu on ne relèvera pas ici les additions ou corrections qu'on 
peut trouver dans les Suppléments à la liste (pp. 1245-1273) ou dans 
les Érrata vel Omissa qui y font suite. 

Notons d’abord, à propos des mss. d'Espagne, que la description 
des mss. de Séville, Madrid, Escurial et Tolède a été contrôlée sur 
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place par M. Minio-Paluello. — Pour son édition de la Translatio 
vetus du De Anima (dans le vol. III des Œuvres de Pierre d'Espagne 
signalé plus haut) le R. P. M. Alonso s'est servi entre autres du 
Cod. Séville Bibl. Colombina 82-6 (Vitr. l*), qui ne figure pas, du 
moins sous cette cote, dans l’Ar. Latinus Il ; il y aurait donc lieu 
de l'ajouter à la liste à moins qu'il soit identique au ms. qui y 
porte le n° 1187. Le contenu du n° 1233 (Tolède, Bibl. Capit., 47-12) 
devrait être complété par l'indication du fragment du Commentaire 
de Philopon au De Anima découvert par M. Verbeke (voir ci-dessus). 

La partie du Catalogue relative aux mss. des bibliothèques 
d'Italie était prête, en manuscrit, dès avant la dernière guerre ; les 
remous qui signalèrent la fin de celle-ci eurent pour effet la dispa- 
rition de ce précieux document, qu'il fallut reconstituer par la suite 
sur la base de notes moins complètes et moins achevées. De là 
sans doute certaines imperfections et telle lacune qu’on peut relever 
dans cette section. Un ms. a été oublié, savoir Bologne Bibl. Univ. 
lat. 174 (catalog. 167). Il s’agit bien d’un oubli ou de quelque autre 
accident analogue, car le ms. m'avait été signalé bien des années 
avant la guerre et par Mgr Lacombe et par M. Franceschini. Voici 
quelques indications sur le contenu du codex : Corpus recentius : 
1. Metaphisica Nove Translationis. 2. Physica (ff. 72-131"). 3. De 
Celo et Mundo. 4. De Generatione. 5. Meteora. 6. De anima. 7. Parva 
naturalia, De causa motus animalium. 8. De progressu animalium. 

Saec. XV, papier, mm. 305x210, ff. non numérotés, lignes 
longues, une seule main. 

Voici, pour le reste, quelques remarques ou corrections à 
d'autres notices, d’après les numéros du catalogue : 
N° 1257 : 1. Physica translatio nova contaminée par la vetus. 
N° 1259 : 3. Physica Nove Translationis : livres III texte conta- 
miné par la vetus ; livres IV-VIII : translatio vetus. 


N° 1290 : 1. Physica Veteris Translationis : texte fortement conta- 
miné par la nova. 

N° 1294 : 1. Physica : translatio nova, texte fort remanié et conta- 
miné. Cf. d’ailleurs l'Errata ad cod. 

N° 1322 : |. Physica Veteris Translationis : I] n'y a guère que le 


début du livre [ qui appartienne à la Vet. Transl. : tout le reste 
est de la Nova, avec quelques contaminations par la Vetus. 
Plutôt qu'un Corpus mixtum le codex doit être dit plutôt Corpus 
recentius contaminatum. Cf. Errata ad cod. 


N° 


N° 


N° 


N° 


N° 
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1326 : |. Physica Veteris Translationis : texte contaminé d’un 
bout à l’autre par la Nova. 

1327 : |. Physica, ff. 1"-20' : à compléter comme suit : a) Pre- 
mière main, ff. l'-16" b, 3/4 de colonne : livres I-IV, 7, 214 b 9, 
transl. vetus ; b) Deuxième main, ff. 16° b 3/4-20" : IV, 7, 
214b9-V, 1, 224 a 27, transl. nova. 

1361 : Saec. XII, ab uno librario exaratus. En fait le ms. se 
compose de trois parties: |. ff. 1-20, s. x; 2. ff. 21-96, 
seconde moitié du XII° s.; 3. ff. 97-134, fin du xl s., note 
L. Minto-PALUELLO, Note... VIII, p. 222, n. I. 

1392 : |. Physica Nove Translationis : texte fort contaminé par 
la Vetus, surtout aux livres II-V. 

1406 : 1. Physica Veteris Translationis : texte contaminé par la 
Nova, à tel point qu'on devrait peut-être parler d'une Translatio 
nova contaminée par la Vetus. 

1409 : Le codex ne contient pas seulement la Physique, translatio 
vetus (contaminations peu nombreuses par la nova) avec le com- 
mentaire d'Albert le Grand ; mais après le livre VI (du com- 
mentaire) il y a le De indivisibilibus lineis, texte complet de 
la version avec la paraphrase correspondante de $S. Albert (in- 
sérée à la même place, d’ailleurs, dans les éditions de ses 
œuvres, mais sans le texte d’Aristote). 

1412 : Saec. XIV in. : corriger en XII s., nous dit L. Minio-P4- 
LUELLO, Note... VIII, p. 212, n. | (où il écrit par erreur 1411 
au lieu de 1412). 

1417 : 2. Physica : Dans le texte du titre et de l'incipit l’ortho- 
graphe a été indûment adaptée à l'usage médiéval ; de plus 
lire : Manifestum est... quidem et prope... Au lieu de glossae 
nullae, lire : glossae nonnullae. 

1422 : 1. Physica Veteris Translationis : Début du livre [ transl. 
vetus, bientôt (cap. 3) contaminée par la nova, et peu après 
transl. nova jusqu'à la fin du traité avec quelques corrections 
et contaminations de la vetus. 

1430 : 1. Physica, ff. 1-76" (quelques corrections tirées de la 
tr. vetus). Entre les ff. 64 et 65 manque au moins un fol. (ré- 
pondant à VII, 3, 254 a 33 - 5, 256 b 6) ; le bas du f. 76 est 
coupé : manquent au recto 7? à 8 lignes de texte (livre VIII, 
cap. |). 

1479 : Corpus recentius : |. Physica Veteris Translationis : le 
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texte est contaminé d'un bout à l’autre, parfois profondément, 
par la tr. nova. 

1480 : 1. Physica Nove Translationis..… 4. De Celo Nove Trans- 
lationis.… 5. De Anima Nove Translationis... La version arabo- 
latine de ces trois traités, par Michel Scot, est donnée à côté 
de l'autre. — Un fol. contenant la fin du livre Il et le début 
du livre III de la Physique (texte et commentaire d'Averroès) 
a été enlevé après le f. 33°. Les deux ff. suivants portent 
l’un et l’autre le numéro 34. Manque de même après le f. 175 
un fol. qui devait contenir Physic. lib. VIII, com. 74 fin, tex. 
et com. 75 et 76 (ce dernier jusqu'à in centrum et circumferen- 
ciam) et le début du tex. 80 (version gréco-latine). Aux. ff. 173- 
174", la lacune commune à beaucoup de mss. (correspondant 
à com. 76 fin, tex. et com. 77, 78 et 79 des éditions) se trouve 
comblée “°’, après la fin du commentaire qui se termine f. 172° 
(= Notice : 3. <Quaedam suppletiones ad Physicam>, ff. 179°- 
180"). 

1481 : 2. Physica, ff. 86-142". Manquent les ff. 88 et 90-93 (texte 
de Phys., [, 4 post init. -5, post init. et 1, 7, post init. - Il, 4 


post init.). 
1495 : 1. Physica.…. : l’incipit est celui du livre VI (texte fautif). 
1496 : fin de l’explicit, lire : « quomodo uterque unus. » sans 


points de suspension ; fin normale du livre V de la Physica 
Nove Translationis. 

1525 : |. Physica Nove Translationis : texte contaminé par la 
tr. vetus. 

1536 : Corpus recentius : |. Physica... Textus novae translationis 
saepe in marginibus correctus hic illic cum textu veteris trans- 
lationis contaminatus videtur. Pour la Physique du moins, il 
s’agit plutôt, tant dans le texte que dans les marges, de correc- 
tions très conscientes tirées de la vetus translatio, corrections 
souvent justifiées, introduites à tort dans d’autres cas. 

1597 : 1. Physica Nove Translationis : texte fort contaminé par 


(®) Je reprends ici et plus loin la numérotation des folios consignée dans mes 


notes, et qui est en désaccord avec la notice du catalogue: j'ignore de quel côté 


; ù : : 
se trouve l’erreur et d’où provient la divergence: les folios du ms. sont numérotés. 


C9 CF. A. Mansion, Note sur les traductions arabo-latines de la Physique 


d’Aristote dans la tradition manuscrite (dans Rev. néoscol. de Philos., t. 37, 1934, 


PP: 


202-218), pp. 208-212, 214-215. 
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la vetus aux livres I-II] ; translatio vetus à partir du L. IV. — 
Entre les ff. 8 et 9, plusieurs fol. enlevés, répondant à I, 7, 
190 b 14-II, 5, 196 b 19. 

N° 1608 : Physica Nove Translationis : les livres V-VIII, 4, appar- 
tiennent plutôt à la vetus ; mauvais texte partout. 


n] 


= N° 1636 : 2. Physica Veteris Translationis : translatio nova à partir 

du livre IV 1. 

Après les mss. d'Italie le catalogue nous renseigne sur ceux de 
Yougoslavie (2 mss. de Zagreb), du Portugal (un ms., Lisbonne), 
de Pologne (36 mss. de Cracovie), de Russie (3 mss. à Leningrad), 
de Suède (Gothembourg |, Stockholm 2, Upsala 11). Une note de 
L. Minio-Paluello nous avertit que la description très sommaire des 
mss. polonais, due à M. Alexandre Birkenmajer et datant déjà d’une 
vingtaine d'années, n’a pu être complétée à raison de la difficulté 
des communications. Une raison semblable n’est sans doute pas 
étrangère au fait qu'un fort petit nombre de mss. a été relevé dans 
d’autres pays de l'Europe orientale. — A ajouter peut-être aux 
mss. de Pologne, celui que signale parmi d’autres ? J. H. Baxter 
dans les termes suivants : « (6) Dated 1444. Cracow University MS. 
1892 (BB XIX 1). Hic continentur VIII libri Phisicorum... et cum 
hoc Questiones De Anima Aristotelis ;... » 

En dernier lieu, les mss. de la Cité du Vatican, comprenant 
quatre mss. de l'Archivum de la Basilique de Saint-Pierre et 186 
autres des divers fonds de la Bibliothèque Vaticane. Encore quelques 
remarques au sujet d'une demi-douzaine de ceux-ci. 

N° 1760 : 1. Physica Veteris Translationis : dans la première moitié 
du livre I ; tout le reste transl. nova. 

N° 1786 : 1. Physica : entre les ff. 32 et 33, feuillets enlevés ré- 
pondant à Phys., V, 6 fin- VI, 10, ante fin. 


(1) On peut constater facilement que la plupart des notes qui précèdent (et 
il en sera de même plus loin) ont trait avant tout à l’état du texte de la Physique 
dans les mss. cités: de ce chef elles ne présentent guère d'utilité directe que 
pour celui qui s'occupe de l'édition des versions de ce traité ou qui s'intéresse 
de façon générale à la teneur de ces versions. Mais les remarques faites à propos 
de la Physique peuvent servir à ceux qui chercheraient à se documenter dans les 
mss. susdits sur les versions d’autres traités en éveillant leur attention sur la 
possibilité de rencontrer là aussi des textes contaminés. 

02) J. H. BAXTER, The Philosopher Laurence of Lindores (dans The Philo- 
sophical Quarterly, vol. 5, 1955, pp. 348-354). Voir l’appendice: Manuscripts of 
Laurence of Lindores, pp. 353-354, n° 6 (p. 354), 
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N° 1798 : Corpus recentius : |. Physica. Quelques contaminations 
par la tr. vetus. 

N° 1811 : Corpus recentius contaminatum : |. Physica : transl. nova 
fort légèrement contaminée par la vetus ; mauvais texte d ail- 
leurs. jrs 

N° 1835 : Corpus vetustius : |. Physica : quelques contaminations 
plutôt rares par la transl. nova et l’arabo-latine de Michel Scot. 

N° 1878: 1. Physica Veteris Translationis : en réalité texte com- 


posite : Livres I-III : fransl. vetus fort contaminée par la nova ; 

L. IV-VIII : tr. nova contaminée dans une mesure moindre par 

la vetus. 

N° 1901 : Corpus recentius contaminatum : |. Physica : franslatio 
nova, texte contaminé par la vetus, aux livres I-III ; quelques 
corrections plutôt que contaminations aux livres suivants. 

À ces notes sur divers mss. nous devrons en ajouter plus bas 
quelques autres encore pour compléter la liste des Errata et Corri- 
genda, en tant qu’elle porte aussi sur le vol. |. — On trouvera dans 
la recension du présent volume publiée dans le Bulletin thomiste, 
t. IX, 1954-1956, N° 1, 1954, n° 186 (pp. 131-135). par le P. L.-J. 
Bataillon d’autres compléments et corrections (corrections à 22 no- 
tices du catalogue, description sommaire de 12 mss. qui n’y avaient 
pas été relevés). On doit souhaiter que d’autres additions semblables 
au travail immense qu'ont fourni les auteurs viennent encore, un 
peu de toutes parts, en rehausser la valeur. En attendant on trouve 
déjà, dans le volume même, deux sections répondant à ce vœu, 
dans lesquelles M. L. Minio-Paluello a ajouté la description des 
mss. qui avaient échappé à l’équipe de Mgr Lacombe. C’est d’abord 
Supplementum Codicum (1 de Hollande ; 2 de Tchécoslovaquie : 
14 de Grande-Bretagne ; 3 de France ; 10 d'Allemagne : 2 de Suisse : 
| d'Espagne ; 1 d'Italie ; | de Nouvelle-Zélande : 3 de la Vaticane). 
Ensuite (n° 1938-2012) une liste de Fragmenta Codicum Britanica : 
feuillets de mss. intégrés antérieurement dans la reliure de livres 
plus récents où ils ont été repérés, et dont ils ont été, en certaines 
bibliothèques du moins, extraits pour être classés parmi les mss. 
Ces fragments, d'importance variable, couvrent suivant les cas de I 
à 12 feuillets. 

La section Errata vel Omissa, qui compte six pages (1275-1280), 
témoigne du souci d'exactitude des éditeurs et surtout de M. Minio- 
Paluello qui est l’auteur responsable de cette section et qui s'est 
attaché surtout aux particularités présentant un intérêt scientifique. 


PEN? 
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Ces corrections et additions portent sur le contenu des deux volumes 
et ont trait soit aux données fournies dans l'introduction soit à la 
description des mss. Tenant compte des remarques que nous avons 
publiées à propos du premier volume l!*, nous croyons utile d'y 
joindre quelques notes complémentaires se rapportant à ce même 
_volume (car un travail de ce genre demeure toujours susceptible 
d'améliorations). 

P. 18, n° 20 : la date de la version de la Poétique a été corrigée 
dans la notice du cod. 1231 d'où elle avait été tirée, mais mal lue. 

P. 37: VYvER A. (VAN DE). au lieu de « VII, 2», dire : 
« VIII, 2 ». 

P. 52, n. |, et p. 127, spécimen (16°) : c'est par erreur que 
À. Birkenmajer a cru trouver sous sa forme la plus ancienne la 
Vetus Translatio de la Physique dans Avranches 232; le cod. 
Avranches 22}, plus ancien, contient une recension plus ancienne 
aussi et plus pure ; le texte du cod. 232 est du reste franchement 
mauvais. 

P. 99, n° (96). La version de la paraphrase du De Anima par 
Thémistius fut achevée le 22 novembre 1267 d'après le colophon 
du cod. Tolède. Bibl. Cap. 47-12 (f. 37°) : Expleta fuit translatio 
huius operis anno Domini MCCLXVII decimo Klas. decembris Vi- 
terbii ; cette indication n'est pas reproduite dans la notice du ms. 
(n°31233). 

P. 125, spécimen (14). Ligne |, lire : 88’, au lieu de : 89. — 


Texte, alinéa 2, ligne 2 : au lieu de : aïentes, lire : aerem aientes. 


Les remarques suivantes se rapportent à la description des mss. : 
N° 116 : Date f. 28" : MCCCXIX (et non MCCCIX). — 2. Posteriora, 
#. 30°-61" : corrigez : 2. Posteriora, ff. 30"... 3. Elenchi, ff. 49'- 
6l" (d’après L. Minio-PALUELLO, Note... IX, p. 230 avec n. 2). 
N° 123 : 10... De Memoria, ff. 137"-139" (lire : 138°). 11... de Sompno, 
139242 {lire :"138"-142")% —: P.0293,: 1 8:17 « 083-147" bimis 
columnis » : corriger : «ff. 137'-143" Jongis lineis » (d’après 
Ae. L. SHIELDS - H. BLUMBERG, Averrois Cordubensis Compendia 
librorum Aristotelis qui Parva Naturalia vocantur (Corpus Com- 
mentariorum Averrois in Aristotelem. Versionum Lat. vol. VII, 


Cambridge Mass., 1949), p. XVI). 


(3) Cf. note 3, 
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N° 235: «9... De Longitudine f. 494" » corriger : « 494-4957 » 
(d'après SHIELDS-BLUMBERG, op. cit., p. XVII). 

N° 326 : fin de la notice lire : 608, au lieu de 609. 

N° 333: « … 3. De Sompno, ff. 91-94», lire 91-94" (d’après 
SHIELDS-BLUMBERG, op. cit., p. XV). 

N° 380 : « 5. De Celo, #. 164-195" (lire : 163'-198°). 6. De Sensu, 
#. 195'-207' (lire : 198'-207'). 

N° 437 : « … 5. <Boetius, De Syllogismis Hypotheticis>... pp. 74- 
77» a été identifié comme étant le début du traité d'Abbon 
de Fleury sur les syllogismes hypothétiques par A. VAN DE 
VYVER, dans Revue Bénédictine, 1935, p. 134, n. 2. Cf. Tijdschr. 
voor Philosophie, IV, 1942, p. 181, n. 73. 

N° 632 : Saec. IX. — Appartient au X° s. d'après A. VAN DE VYVER, 
dans Tijdschr. voor Philos., IV, 1942, p. 181, n. 72% 

N° 680 : 7... De Sompno, ff. 151-154" (lire : 151"-155*). 8... De Longi- 
tudine, #. 155-157" (lire 155'-157') (d'après SHIELDS-BLUMBERG, 
op. cit., p. XV). 

Viennent enfin les Indices, plus de cent pages (1281-1388) à la 
fin du volume. L'étendue de ces tables en fait soupçonner en 
quelque mesure l'importance et le prix; ce n'est toutefois qu'à 
l'usage qu'on arrive à se rendre compte des immenses services qu'ils 
sont appelés à rendre. — Il y a d’abord un index des Nomina et 
operum tituli (158 colonnes) : on y trouve les noms des auteurs 
anciens et médiévaux dont des écrits sont relevés dans la préface 
et les suppléments où mentionnés dans le catalogue, écrits dont les 
titres sont repris et énumérés dans l'index, de même que les titres 
d'ouvrages anonymes cités à leur place alphabétique ; également les 
noms de traducteurs, glossateurs, commentateurs, et ceux de pos- 
sesseurs de mss. ; les noms d’auteurs ou de chercheurs modernes ; 
les noms de lieux, en particulier ceux des villes où se trouvent les 
bibliothèques possédant les mss. décrits, avec l’énumération de ces 
bibliothèques, aussi les noms propres de certaines bibliothèques 
(p. ex. Laurentiana), les noms d'institutions qui en possèdent, les 
désignations de certains fonds de mss. dans diverses bibliothèques. 
Sont mentionnés surtout les titres des écrits mis sous le nom d’Aris- 
tote avec les diverses versions qui en sont conservées, et les tra- 
ductions de commentaires grecs, ainsi que ceux d’Averroës : pour 
chaque ouvrage et chacune de ses versions on trouve la référence 
à l'histoire de la traduction et au spécimen du texte, avec le renvoi 


à tous les mss. contenant la dite version. Par cette particularité 
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seule on peut juger déjà quel rendement rapide et sûr on peut 
attendre, grâce à un tel index, de l’admirable instrument de travail 
qu'est le catalogue de l'Aristoteles Latinus. 

Un deuxième index, qui n'est guère moins précieux, énumère 
les Initia operum, ceux des œuvres d'Aristote traduites en latin, 
et des commentaires de celles-ci, mais aussi de tous les autres écrits 
relevés dans la description des quelque 2000 mss. du catalogue et 
qui s y trouvent cités à chaque fois. Il y a parmi ces écrits pas mal 
de pièces anonymes, mais pour les autres, qui sont le grand nombre, 
le nom de l’auteur s’y trouve joint ; de la sorte cette liste d'initia, 
qui dépassent les 1300, constitue un répertoire de haute valeur, 
pouvant servir à l'identification de textes rencontrés ailleurs avec 
le même incipit ; et inversement on aura par là le moyen de restituer 
à leur contexte les pièces anonymes repérées dans les mss. décrits, 
si on les retrouve dans quelque ouvrage dont l’origine peut être 
déterminée. 

Le dernier des Indices et le plus court des trois (il couvre 
toutefois plus de cinq pages en petits caractères) est une Tabula 
codicum in praefatione et adnotationibus laudatorum. Les cher- 
cheurs en auront sans doute moins d'usage que des deux précé- 
dents, sans pouvoir pour autant le négliger. Mais il témoigne d'autant 
mieux du souci scientifique, qui a présidé à la confection de tous 
ces index, souci d'inventorier de façon méthodique toutes les ri- 
chesses et tous les renseignements accumulés dans les deux volumes 
de l’Aristoteles Latinus. 

Aussi ne pouvons-nous pas clore ces notes sans rendre un 
hommage bien mérité à l’abnégation, à la patience et au soin méti- 
culeux de celui qui a bien voulu se charger du travail fastidieux 
de dresser ces index, M. L. Minio-Paluello, qui na pas hésité à 
consacrer ainsi son temps, ses labeurs et sa compétence à mettre 
mieux en valeur les travaux des autres. 


+ + *# 


Quelques semaines avant la Pars posterior du catalogue des 
manuscrits, a paru dans la série des textes de l’Aristoteles Latinus 
la version arabo-latine des Analytiques postérieurs, traduction de 
Gérard de Crémone, éditeur : M. L. Minio-Paluello "*. Notons que 


(4) Analytica Posteriora Gerardo Cremonensi interprete edidit Laurentius 
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cette editio princeps est en même temps, dans la série, la première 
édition d’une version faite sur l'arabe, les autres traductions pu- 
bliées jusqu'ici ayant été faites directement sur le grec. Il apparaît, 
par ailleurs, que le texte arabe dont dérive la version, devait avoir 
souvent, du moins en quelque mesure, les allures d'une paraphrase ; 
il en résulte que la traduction latine s'éloigne encore davantage de 
l'original grec que dans d’autres cas analogues : l'éditeur s'en ex- 
plique à la fin de sa préface (pp. XXXIV-XXXV), en même temps 
qu'il marque les relations qu'il y a moyen de reconnaître entre le 
texte latin de la version et les principaux représentants de la tra- 
dition grecque. Dans ces conditions un apparat critique latin-grec 
devait perdre beaucoup de sa signification : il a été jugé inutile 
et n'a pas été joint au texte. Pour la même raison on ne trouve 
à la fin du volume ni index latin-grec, ni index grec-latin : il n'y a 
qu'un Index verborum (latin seul), fort copieux d'ailleurs (quelque 
36 colonnes). 

Au début de sa préface (pp. vi-XV), M. Minio-Paluello nous 
renseigne sur la tradition manuscrite : trois mss. seulement ren- 
ferment le texte complet ou à peu près complet de la version ; ils 
apparaissent d'ailleurs comme indépendants les uns des autres et 
présentent un texte où les fautes abondent. Le plus ancien des 
trois, — le fameux cod. Tolède Bibl. Capit. 17-14, désigné (p. 1X) 
par le numéro 77.14, à la suite d’une fâcheuse erreur typographique 
(s. XIII ante med., — les deux autres sont du XIV° s.), où sont con- 
servées trois versions différentes des An. Post., — bien qu'il ait 
gardé seul en maints endroits la bonne leçon, a non seulement une 
lacune répondant aux pages 76 b 21-78 a 3 de Bekker (livre I, 
chap. 10-12), mais nous livre aussi un texte si défectueux, surtout 
en sa première partie, que l'éditeur a pu remplir quatre pages de 
ses lectiones deteriores rejetées en appendice et dont l’apparat cri- 
tique s'est trouvé ainsi allégé (Appendix : |. Supplementum lec- 
tionum. | : Codicis T lect. det., pp. 101-105). 

Un nombre respectable de mss. de la version grecque-latine 
ordinaire des An. Post., due à Jacques de Venise, contient de mul- 
tiples fragments de la version arabo-latine sous forme d’annotations 
ou de variantes marginales ou interlinéaires. M. Minio-Paluello a 


MINIO-PALUELLO (Aristoteles Latinus IV, 3. Union académique internationale. 


Corpus Philosophorum Medii Aevi). Un vol. 25X18 de xxxvi-140 pp. Bruges- 
Paris, Desclée de Brouwer, 1954. 
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utilisé les données fournies par quatre de ces mss., dont le principal 
est sans aucun doute Assise Bibl. comm. 658 (Ar. lat. 1266 ; s. x 
in.), qui a rendu à l'éditeur le plus de services. On trouve l'indi- 
cation des fragments figurant dans ces mss. et des variantes qui 
leur sont propres, dans la suite de l’appendice I (pp. 105-109). 

L'étude des relations existant entre les divers témoins du texte 
a permis d'établir le stemma très clair de la p. XV. Mais, vu la 
qualité fort médiocre de ces témoins et la dispersion des leçons 
qu'ils présentent, le problème de la constitution du texte à éditer 
ne se trouvait pas résolu du seul fait des dépendances révélées par 
ce stemma, d'autant plus que le texte arabe rendu par la version 
n'est plus accessible. De là, l'importance particulière de l’histoire 
de ce texte arabe, telle qu'a réussi à la déchiffrer M. Minio-Paluello 
dans la seconde partie de sa préface (pp. XV-XXXV) (1. 

I] existe sans doute un texte arabe des Seconds Analytiques 
(dans Paris B. N. arab. 2346, s. x1 in. (‘°)), version faite sur le sy- 
riaque d'Ishaq ibn Hunain, avant 960, par Abu Bishr Matta ; mais 
une confrontation de son texte (extraits choisis, traduits littérale- 
ment en latin par M. M.-P.) avec le texte correspondant de Gérard 
de Crémone montre que ce dernier partait d'une version notable- 
ment plus lâche que celle de Matta, car on sait par l'exemple de 
ses autres versions combien le traducteur italien s’attachait scrupu- 
leusement à chacun des termes qu'il voulait rendre en latin. Il avait 
donc sous les yeux une version distincte de celle de Matta ; on 
ne dispose pas, d'autre part, d'indices suffisants pour l'identifier 
à celle qu'aurait faite un certain Maräyäa mentionné deux fois dans 


(5) Cette partie de la préface reprend, en la résumant et en la complétant, 


une étude de l’auteur intitulée: Note sull’ Aristotele Latino medievale, IV: La 
tradizione semitico-latina del testo dei «Secondi Analitici», publiée dans la 
Rivista di Filos. neo-scolastica, t. 42, 1951, pp. 97-124. — Dans cet article, l’auteur 
souligne (p. 101) le caractère littéral de la traduction arabe des An. Post. par 
Matta (voir ci-après et n. 16), qui va jusqu’à maintenir entre les mots arabes les 
relations d'ordre étymologique qui relient les termes correspondants au grec. 


Exemple: &ünotc, waônmattrai (1, 1, 71 a |, 3) — « apprendimento... apprendi- 
tive ». L'exemple est peu probant, car le traducteur a pu lire a Snttxai au lieu de 
paSnuatixal, confusion courante — dans les deux sens — dans les mss. d’Aristote 


{CF "Physic., I, 2, 193 b' 13, 31; 194 a 1, 11; III, 4, 203 b 25; IV, 1, 208 b 23; 
Metaph., 1, 1, 980 b 21, apparat de Bonitz). — Notons qu'ici Gérard de Crémone 
a comme Matta: disciplina,.… disciplinalium (p. 1, 4, 7 M.-P.). 

(5) Publiée dans Organon Aristotelis in versione Arabica antiqua, ed. Abd. 


Bapawi, Le Caire, 1949. 
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(17) 


le ms. de Paris comme auteur d'une telle traduction ”, mais dont 


l'œuvre ne subsiste plus. 

Poursuivant ses confrontations, L. M.-P. montre que, en même 
temps, les deux versions arabes ne peuvent être indépendantes 
l'une de l’autre : la version anonyme apparaît plutôt comme résul- 
tant d'un effort en vue de rendre plus lisible la version obscure et 
trop concise de Matta en l’expliquant ou en la paraphrasant légère- 
ment. 

Mais là ne se sont pas arrêtées les recherches de M. M.-P. sur 
l'histoire de la version anonyme arabe des An. Post. — Il l'a re- 
trouvée notamment dans les Commentaires d’Averroès. D'abord 
dans les deux livres du Commentaire moyen, ensuite dans les lemmes 
du premier livre du Grand Commentaire du traité, tandis que pour 
le livre II, c’est la version de Matta qui est à la base du commen- 
taire. Ceci est prouvé, tant dans la préface que nous analysons, 
que dans l’article de 1951 (voir note 15), par de nombreuses con- 
frontations de textes, où l’on peut constater aussi bien les concor- 
dances entre la version de Gérard et les témoins de la version 
anonyme retrouvés dans Averroès, que les divergences très nettes 
entre Gérard et les témoins de la version Matta. 

Le texte arabe — inédit — du Commentaire moyen existe encore 
dans cinq mss. au moins ; dans les confrontations de textes, il a 
été cité d’après la version arabo-latine attribuée à Guillaume de 
Luna (xii° s.), telle qu'elle figure dans l'édition latine d’Aristote- 
Averroès de 1483. Des spécimens plus longs (livre 1, début, com. 1-2, 
et livre Il, début, com. |) en sont donnés dans l’appendice II (n° 2 
et 3, pp. 114-118) à côté du texte de la version Burana (XVI s.) des 
éditions, faite sur la traduction de l’arabe en hébreu par Jacob 
Anatoli (Naples, 1232). 

Le texte arabe du Grand Commentaire d'Averroès sur les An. 
Post. semble perdu: la version hébraïque, très littérale et très 
fidèle, faite par Calonymos à Avignon, en 1314, est conservée dans 
trois mss. ; elle est à la base des traductions latines du XvI° siècle, 
qu'on trouve dans les éditions (*”, sous les noms de Burana, Abram 


(7) Cette identification a été proposée, mais sous toutes réserves, par R. 
WaLzER, New Light on the Arabic Translations of Aristotle 
1953, pp. 91-142), p. 130. 


(8 


(dans Oriens, vol. 6, 


? La première édition imprimée de la version Burana se trouverait, d’après 
la note 22 de la p. XXV, dans le vol. I de la grande édition d'Averroès Venetiis 


Cote 
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de Balmes, Mantinus. Dans les confrontations de la préface, M. 
M.-P. cite en latin les lemmes du Grand Commentaire en les tra- 
duisant directement de l’hébreu de Calonymos (tout comme il ap- 
porte une traduction latine faite par lui des passages qu'il y cite 
de la version arabe de Matta). Mais on trouve dans l’appendice II 
_(n° |, pp. 110-113) des spécimens fort longs (An. Post., I, |) des 
lemmes d'Aristote tels que les ont rendus les trois traducteurs du 
XVI‘ siècle (avec les variantes des éditions utilisées). 

Le résultat de ces recherches est fort appréciable pour l'édi- 
teur de la version de Gérard de Crémone : il dispose de deux té- 
moins de plus pour le texte arabe des An. Post. traduit par ce 
dernier : le Commentaire moyen d’'Averroès et surtout, mais seule- 
ment pour le livre |, les lemmes du Grand Commentaire traduits 
par Calonymos. Une comparaison soigneuse du texte de ce dernier 
avec celui de Gérard révèle quelques différences, qui semblent bien 
provenir du fait qu'ils se sont servis chacun d'un autre ms. de la 
même version, avec les variantes de texte que cela entraîne. Dans 
ces cas, c'est tantôt l’un, tantôt l’autre qui a eu sous les yeux le 
texte le meilleur, sans qu'il y ait toujours moyen d'en décider. Il 
ressort aussi de ces rapprochements que des notes ou des gloses 
ont pénétré dans le texte de la version soit de Gérard soit de Calo- 
nymos, ou dans certains mss. de l’une d'elles. 

À signaler enfin des traductions doubles du même mot con- 
servées dans un ou plusieurs mss. Dans un certain nombre de cas 
l'éditeur a cru devoir les conserver toutes deux dans le texte, l’une 
des deux leçons étant placée au-dessus de l'autre dans l’espace 
interlinéaire : il s’agit alors de passages où, selon toute vraisem- 
blance, le traducteur aurait hésité sur le mot le mieux approprié à 
rendre un terme arabe ; encore faut-il qu'à l'endroit visé les deux 
traductions soient conformes à la manière ordinaire du traducteur. 

On voit par tout ceci jusqu'à quel point M. M.-P. a étudié 
et discuté l’ensemble des données dont il s'agissait pour lui de tirer 
le texte de son édition. Il l'a établi, ainsi qu'il l’expose (p. XXX), 
suivant les principes classiques en la matière, en reproduisant, sauf 
exception, le texte commun à ses trois mss., ou celui du meilleur 
d'entre eux (le Toletanus) appuyé par l’un des deux autres, ou 


apud Iontas 1552. Mais je la trouve déjà, à côté de la Translatio Abrami, dans 
le premier et le deuxième tome de la petite édition publiée Lugduni apud 


Ilacobum Ilounctam anno M.D.XLII. 
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bien par une ou plusieurs de ses autres sources, qui sont les frag- 
ments fournis par les annotations de quatre mss., la version de 
Calonymos et, en dernier lieu, le Commentaire moyen d'Averroès. 
Les doutes résultant de l'existence de leçons également admissibles 
et également appuyées ont été levés en accordant la préférence à 
celles qui paraissent se rapprocher davantage du style propre à la 
langue arabe. À ce propos on peut regretter que M. Minio-Paluello 
n'ait pu faire la comparaison avec une édition critique de quelque 
autre traité d'Aristote, traduit également de l'arabe par Gérard de 
Crémone, mais pour lequel il existe un matériel manuscrit plus abon- 
dant et plus satisfaisant et une possibilité plus directe de rencontrer 
un texte arabe (*., Mais l’œuvre de pionnier qu'il a dû entreprendre 
ainsi — et qu'il a d’ailleurs brillamment réussie — pourra de la 
sorte servir de modèle aux travailleurs plus favorisés qui auront à 
éditer dans la collection d’autres versions de Gérard de Crémone. 

Dans le cas présent, l'éditeur a tenu à présenter un texte aussi 
net que possible en réduisant au minimum nécessaire l’apparat cri- 
tique au bas des pages. Îl n'y a noté que des leçons fournies par 
les trois mss. principaux, et exceptionnellement quelques autres em- 
pruntées aux fragments contenus dans d’autres mss. Encore n’a-t-il 
retenu parmi les premières que celles pouvant servir à la constitution 
ou à la correction du texte, ou propres à en faire connaître la tra- 
dition. Les leçons fausses ou sans valeur ont été négligées : ce n’est 
que pour le principal des mss. (le Toletanus) qu'elles ont été grou- 
pées dans l’Appendice |, 1. —— Les leçons utiles fournies par les 
fragments sont données au complet dans la préface, pp. XXX-XXXI : 
les autres variantes qu'ils présentent ont été rejetées dans l’Appen- 
dice I, 2. — Les témoignages remontant au Grand Commentaire 


9 Le nombre des mss. qui nous conservent les versions latines des traités 
d'Aristote faites par Gérard de Crémone est très variable suivant que chacune 
d'elles à été insérée dans le Corpus vetustius du xXlI® siècle ou non. L'Index I du 
vol. II du catalogue de l'Ar. Latinus nous fournit les chiffres suivants: De Celo: 
plus de 80 mss.; Meteora: plus de 100: Liber de Causis: plus de 150: tandis 
qu'on a: Physica: 5 (plus un fragment): De Generatione et Corruptione: 8. — 
Du Liber de Causis on a le texte arabe (édité par Bardenhewer), mais ce n'est 
pas un écrit d'Aristote et il est fort incertain qu'il dépende d'une rédaction 
grecque; la version arabe des autres traités est inédite et l'inventaire du matériel 
manuscrit contenant tout ou partie de ces versions est loin d'être terminé; mais 
les découvertes qui s'ajoutent, en ces dernières années, à ce qu'on connaît déjà 
en ce domaine, autorisent tous les espoirs. 


ei 


tot rites 
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d'Averroès par l'intermédiaire de la version de Calonymos, et dans 
une moindre mesure ceux que peut fournir le Commentaire moyen 
sont entrés en ligne de compte en appuyant ou en faisant rejeter, 
suivant les cas, telles leçons des mss., à première vue aussi accep- 
tables les unes que les autres. Ces témoignages n'apparaissent pas 
_ dans les annotations de l’apparat critique, mais l'éditeur demande 
(p. XXX) qu'on veuille bien lui faire confiance sur ce point. Per- 
sonne, sans doute, n'aura l'impertinence de lui accorder cela comme 
une grâce : on connaît assez la rigueur et la sagacité de sa critique, 
aussi bien que sa probité scientifique, pour qu'on s'incline volon- 
tiers devant l'autorité de ses affirmations. 

De tout ce qui précède il résulte qu'il est arrivé à nous donner 
de la version de Gérard de Crémone une édition de toute première 
classe ;: les difficultés mêmes qu'il a rencontrées, mais qu'il a su 
brillamment surmonter, n'ont fait que rehausser la valeur de son 
œuvre. 


À. MANSION. 


Louvain. 


La preuve réelle de Dieu 


Etude critique 


Dans un ouvrage intitulé : La preuve réelle de Dieu ‘, le R. P. 
J. Defever a entrepris de faire voir comment la preuve classique 
de Dieu (telle qu'on la trouve sous une forme concise chez saint 
Thomas) est, dûment comprise, une preuve « réelle ». Partant d'une 
expérience capitale et réelle, elle s'élève, par une marche qui ne 
perd jamais le contact avec la réalité, jusqu'à un Dieu réel. Cette 
marche est commandée par le principe de causalité, conçu d’une 
façon réelle. De la sorte la dite preuve est à même de résister aux 
objections de l'idéalisme et de satisfaire aux exigences de la phi- 
losophie existentielle contemporaine. 

L'auteur va s'inspirer de la philosophie du P. J. Maréchal. 

L'expérience initiale est l'expérience fondamentale et indubi- 
table de l’homme envisagé dans sa situation concrète et qui nous 
livre le premier sens que nous puissions donner au mot « être ». 
C'est l'expérience de l'intelligence se saisissant elle-même dans sa 
connaissance de l’objet sensible. Il s'agit ici d’une « réflexion » qui 
est « une intuition intellectuelle improprement dite », portant non 
sur l’objet mais sur l’activité par laquelle on affirme l’objet. Toute 
la tâche va consister à décrire adéquatement cette réflexion et à 
en dégager les implications. 

L'esprit s'aperçoit tout d'abord qu'il ne peut pas ne pas recon- 
naître dans l'objet sensible la perfection d'existence actuelle. Plus 
complètement, le sujet affirmant ne peut pas ne pas reconnaître 
que l’objet possède en commun avec lui l'existence actuelle et, 
pourtant, une existence distincte, comme existence, de celle du 


 Bruxelles-Paris, 1953, 144 p. Le livre a été complété par un article: La 
Preuve transcendante de Dieu, Revue philosophique de Louvain, t. 51, nov. 1953, 
pp. 527-540. 
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sujet affirmant lui-même. L'objet, ainsi toujours posé et aperçu 
comme un au delà réel de la subjectivité, l'est en même temps 
comme un au delà qui exerce sur elle un attrait actif. Du même 
coup se dégage une première forme, encore modeste, du principe 
de causalité. « Tout objet que je connais est ma cause finale ac- 
-tuelle ; non pas seulement ma fin, qui pourrait n'être qu'un idéal, 
mais ma cause finale actuelle » (pp. 34-35). À ce propos, l’auteur 
parle de l’«influx causal-final » de l’objet réel et distinct sur le 
sujet réel (p. 38). 

Pour pouvoir poursuivre sa route à coup sûr, l’auteur, qui n’en- 
tend aucunement renoncer au « procédé discursif », indique à quelles 
conditions celui-ci peut se dire « réel ». Dans l'étude à laquelle il 
se livre à ce propos sur la valeur des concepts, des principes et 
du raisonnement, il faut signaler avant tout, à notre avis, que, pour 
lui, «aucun principe abstrait n’est à lui-même sa propre justifi- 
cation » (p. 122). Pour qu'un principe soit « réel », il ne suffit pas 
que les concepts qui y sont en jeu aient pour origine première 
quelque expérience ; mais le motif même de la liaison que l'esprit 
met entre ces concepts doit être l'expérience privilégiée dont nous 
sommes partis (ou quelque autre expérience existentielle) et non 
une simple « analyse notionnelle » (l'expression figure p. 144). Il 
suit de là qu'une déduction qui invoquerait parmi ses prémisses 
quelque principe issu de la seule « analyse notionnelle » serait une 
« déduction abstraite », au sens péjoratif, et non une déduction 
« réelle ». Telle est la manière dont nous croyons pouvoir rendre 
la pensée de l’auteur sur un point évidemment capital. 

La preuve de Dieu consistera en une argumentation où, en 
guise de prémisses, alterneront des « réflexions » (intuitives au sens 
défini plus haut) et des « déductions » (concrètes, au sens qu'on 
vient à l'instant de définir) (p. 57). De cette façon on y trouvera 
simplement le « déploiement » de l'expérience métaphysique ini- 
tiale (p. 56) et la conclusion sera « réelle ». 

La réflexion fait voir également que, si les objets particuliers 
actuent le sujet par leur influx causal-final, ils ne l’actuent qu’en 
le limitant. Chacun d’entre eux et tous ensemble laissent dans le 
sujet une potentialité illimitée. Ce qui implique que l'attrait actif 
qu'ils exercent sur lui n’est que le truchement limité d'un attrait 
actif illimité exercé par un au delà des objets de l'expérience, un 
au delà illimité (il s’agit d’illimitation intensive), actuel comme eux 
et dont l'influx causal-final qui leur appartient n'est que la parti- 
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Den 


cipation. Enoncer cette découverte en forme de principe, ce sera . 


précisément énoncer le principe métaphysique de causalité. 

Usant ensuite d’autres principes, issus également de l'expé- 
rience privilégiée, tel que : finis actionis praejiguratur in forma 
ejus, l’on pourra, à partir des caractères du sujet, établir les carac- 
tères corrélatifs de sa fin dernière, dont l'existence actuelle vient 
de se manifester sous un aspect encore très général. Et l’au delà 
illimité de tout jugement d'existence apparaîtra successivement 
comme unique et un et comme une identité active d'être, d'in- 
tuition et d'amour. Dans la manière dont l’auteur s'occupe de ce 
tout dernier caractère (p. 60) on observera un des perfectionne- 
ments principaux que son travail apporte à la pensée explicite du 
P. Maréchal. « Toute connaissance, écrit l’auteur, implique l’agni- 
tion de son objet comme de sa perfection-autre, et donc le don 
de soi à cet objet » (p. 101). Cet aspect de l’expérience métaphy- 
sique initiale amorce d’une part la preuve que l'Etre est amour et 
d'autre part l’analyse que l’auteur livrera plus loin des rapports 
entre sa preuve de Dieu et l’amour oblatif envers Dieu. 

Faisant retour sur la dite preuve pour préciser le genre de con- 
naissance qu elle nous procure sur Dieu, le P. Defever s'occupe de 
l'analogie de l'être. Celle-ci va se définir également par l’expérience 
fondamentale, comme expérience de dépassement. Toute représen- 
tation, comme représentation, est inapte à nous faire connaître Dieu. 
Mais elle nous met sur la voie de l’Etre grâce au mouvement illimité 
qui la traverse et qui lui permet, non de le représenter, maïs tout 
au moins de le signifier. 

L'auteur s'occupe enfin des rapports étroits qui unissent sa 
preuve avec la subjectivité (volonté spontanée, libre-arbitre, respon- 
sabilité, affectivité supérieure), comment elle s’y enracine à la fois 
et s'y répercute. La preuve achève ainsi d'’apparaître comme 
«réelle ». Les développements sur ce thème de la subjectivité, envi- 
sagés avec la signification philosophique que l’auteur leur donne, 
sont parmi les plus neufs de l'ouvrage. Grâce à eux, celui-ci prend 
place parmi les rares tentatives soigneusement élaborées qu'on peut 
trouver d'une synthèse entre la philosophie de l'être et la philo- 
sophie du sujet, synthèse dont la nécessité se fait sentir d’une 
façon si pressante face aux existentialismes. On voudra bien observer 
que cette section du livre peut se dissocier de la manière propre 
à l’auteur de passer de l'Etre infini, fin dernière idéale, à l'Etre 
infini, fin dernière réelle, à condition que l’on croie pouvoir admettre 
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quelque autre façon d'effectuer cette transition. (Nous allons nous 
occuper dans la seconde partie du présent article de la pensée 
du P. Defever sur le passage en question.) 

L'auteur consacre un appendice à répondre à certaines objec- 
tions adressées à la doctrine du P. Maréchal. « Il y a vingt et vingt- 
_cinq ans, note-t-il, on accusait le P. Maréchal d'intuitionisme onto- 
logiste. Depuis quelques années (...), le reproche fondamental est 
au contraire celui d’avoir ignoré toutes formes d’intuition intellec- 
tuelle » (p. 130). À propos de ce nouveau grief (articulé avec autant 
de légèreté que le précédent) et à propos d’autres encore, l’auteur 
fournit des séries de citations et de références qui peuvent rendre 
grandement service aux lecteurs des œuvres du P. Maréchal. 

L'ouvrage du P. Defever témoigne d’une méditation très longue 
et très attentive des problèmes dont il s'occupe. Il abonde en nota- 
tions précises, Justes et judicieuses et — chose qui a son prix en 
ces matières délicates — en formules bien frappées. 


Nous avouons éprouver quelque perplexité concernant l'inter- 
# 4 # À “ « 2] , . 

prétation précise à donner à la pensée de l’auteur sur le motif pour 
lequel on ne peut se contenter, selon lui, de considérer l’Etre infini 
comme une fin dernière simplement idéale et concernant la valeur 
de la doctrine correspondant à une des interprétations possibles. 

Par suite de l'importance de la question, nous allons entrer 
dans quelques développements. 

Il est utile de rappeler ici tout d'abord les divers aspects géné- 
raux que peut présenter le terme d’un désir. Supposons que surgisse 

. , Fe _.., 4 
en moi spontanément le désir de consacrer mes activités à tel type 
de groupement social que je n'ai point jusqu'ici rencontré dans 
mon expérience. Il peut se faire que, à un tout premier moment, 
je ne me pose pas la question de savoir si ce genre de groupement 
existe quelque part pour l'instant, ni la question de savoir s'il est 
réalisable dans les circonstances concrètes, ni pour commencer celle 
de savoir s’il ne souffrirait pas, dans son type général même, d’une 
incohérence interne qui le rendrait en toute hypothèse inviable. 
, , Q » 

D'autre part, tout en sachant, bien entendu, que je porte ma pensée 
sur le type de groupement en question, je ne le considère pas pré- 
cisément comme pensé, comme un fait de ma vie consciente, en 
tant que telle. 

Dégageons-nous à présent de cet exemple et remplaçons l'idée 

, nr . , . . . 

vague d'incohérence, qui peut signifier simplement conflit de forces, 
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conflit de tendances, par l’idée précise de contradiction logique in- 
terne. Et disons que, à un tout premier moment, il peut se faire 
qu'un désir vise un objet simplement conçu, qui bien entendu est 
conçu comme existant, représenté existant (tout est toujours repré- 
senté existant), mais non jugé existant, ni même jugé réalisable, 
ni jugé objectivement non contradictoire, ni, pour commencer (in- 
troduisons cette nouvelle précision) jugé subjectivement non contra- 
dictoire (c’est-à-dire tel que, après examen attentif, l'esprit humain 
n'y verrait pas de contradiction). Non seulement, dans notre hypo- 
thèse, il n'y a pas de prise de position sur ces questions, mais ces 
questions ne sont même pas posées, il n'y a même pas de jugement 
interrogatif. D'autre part, l’objet en question est conçu par moi et 
je le sais, mais, à supposer que je me le dise expressément, ce 
n'est pas proprement ce qui m'intéresse. Tous ces aspects de l'objet, 
ces questions et ces points de vue, ne se sont pas encore mani- 
festés. Lorsque, d’ailleurs, ils se seront manifestés, libre à moi de 
les mettre tous « entre parenthèses ». 

Il n’est pas aisé de trouver un mot adéquat pour désigner un 
terme désiré ainsi dégagé du plus grand nombre possible de ses 
adhérences. On pourrait, bien entendu, parler ici d’« essence », ou 
d’« essence pure », maïs cette expression entraînerait des incon- 
vénients dans la suite de la présente discussion (par exemple, en 
amenant la question, équivoque, de savoir comment l'esprit pourrait 
passer de l’« essence » de l’Infini à son existence). Par référence à 
la chimie qui parle de corps « purs », parfaitement «isolés » de 
tout autre corps, nous conviendrons de parler ici du terme « pur » 
d'un désir, du terme « isolé » de tous les aspects que nous avons 
indiqués (et, en ce sens, du terme « abstrait », mais ce terme prête 
lui aussi à des équivoques). On pourrait parler ici également de 
terme «idéal », en entendant par là non un terme exclusivement 
idéal, mais un terme simplement idéal, un terme envisagé, peut- 
être provisoirement, simplement comme idéal. (Il y a une nuance 
entre cette idée et celle que nous exprimons par le mot «terme 
pur », mais cette nuance n'a pas d'importance pour la suite.) 

Nous allons à présent, à la lumière de cette brève analyse, 
nous occuper d'un cas qui nous mettra sur la route de celui qui 
fait l'objet du travail du P. Defever. Supposons que j appartienne 
à ces esprits qui, le plus souvent et en dernière analyse, préfèrent 
à une esquisse de tableau le tableau achevé. Et supposons égale- 
ment que, visitant un musée, je me trouve devant une esquisse 
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que je trouve fort plaisante et qui fait surgir chez moi l'idée du 
tableau achevé avec le désir spontané de le contempler. Sans faire 
ici état du charme que peut présenter, même pour celui qui accorde 
au total la préférence à l’œuvre achevée, une esquisse, précisément 
comme esquisse, comme premier jaillissement de l'inspiration, l’on 
peut dire, en gros, que si l’esquisse me plaît, c’est précisément 
parce que le tableau achevé me plairait. Si l'esquisse que j'ai sous 
les yeux suscite, aussi longtemps que je la contemple, un désir 
de la contempler qu'elle satisfait à mesure, c'est parce que, au 
delà de l’esquisse, le tableau vaguement imaginé suscite un désir 
de le contempler que, faute d'être perçu, il ne peut satisfaire. En 
ce sens je puis dire que, à travers l’esquisse, c'est le tableau imaginé 
qui m'attire. C’est parce que le tableau m'attire que l’esquisse qui 
l'annonce m'attire et c'est aussi parce que le tableau m'attire que 
l'esquisse, dans la mesure où elle participe de lui, déjà me satisfait, 
jusqu'à un certain point. S'il n’y avait pas dans la perspective de 
l'esquisse une œuvre achevée qui me comblerait, l'esquisse, dès 
là que je me suis aperçu qu'elle n’est qu'une esquisse, me laisserait 
indifférent. Elle ne me fournit et ne peut me fournir que les arrhes, 
si l'on peut dire, de la contemplation accomplie. 

Pour que l'idée de l’œuvre finale joue le rôle que nous venons 
de décrire, quel est le caractère minimal ou le groupe minimal de 
caractères requis ? Il n’est pas nécessaire, c'est évident, ni au début 
ni par la suite, que je sache si l’œuvre finale a été réalisée. Faut-il 
que je sache qu'elle est réalisable ? En fait, lorsque je me trouve 
devant une esquisse, je sais aussitôt, pour avoir déjà vu maints ta- 
bleaux et leur esquisse et peut-être pour avoir vu quelque peintre 
passer d'une esquisse à l’œuvre achevée, que, dans le cas présent, 
le tableau serait possible. Mais, en principe, l'idée du tableau 
achevé, le pressentiment confus de ce que serait le tableau achevé 
peut surgir sans ces constatations préalables. Il a même, sans doute, 
été nécessaire que les choses se passent parfois ainsi. Car, comment 
les premiers peintres eussent-ils été portés à améliorer leurs pre- 
miers essais, s'ils n'avaient pas perçu le caractère inachevé de 
ceux-ci, et par conséquent s'ils n'avaient pas eu le soupçon d'un 
achèvement plus avancé ? (”. On répondra peut-être ici que les 
premiers peintres, mettons les peintres des cavernes préhistoriques, 


(2) Car c'est souvent d'un tel soupçon, d’une anticipation seulement entrevue, 
qu'il s'agit, et non d'un modèle intérieur tout fait, le modèle intérieur se modi- 
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avaient sous les yeux, sinon des peintures plus achevées que leurs 
ébauches personnelles, tout au moins les modèles naturels, eo . 
rennes etc., qui leur fournissaient à l'avance l’occasion de se repré- 
senter plus ou moins confusément une œuvre plus accomplie que 
tel premier tâtonnement qu'ils venaient d'exécuter et de la consi- 
dérer comme réalisable. Le cas de la musique est plus simple, 
sauf pour la musique s’appliquant à imiter des sons naturels. Si le 
musicien ne pressentait pas quelque expression musicale plus adé- 
quate de ses sentiments, quelque développement plus riche ou plus 
original de ses thèmes, il s’en tiendrait aux premières formes rudi- 
mentaires. Or, tout au moins chez les créateurs de formes musi- 
cales nouvelles, il n'existait évidemment aucun modèle antérieur, 
ni dans la nature, qu'il ne s'agissait pas d’imiter, ni chez des prédé- 
cesseurs, qu'il s'agissait précisément de dépasser. Îl est vrai que 
ceux d'entre les créateurs qui ont eu connaissance de certains dé- 
passements effectués avant eux pouvaient en conclure avec vraisem- 
blance que de nouveaux dépassements étaient possibles. Mais il a 
bien fallu que, parfois, il y ait eu tentative de dépassement sans 
encore savoir si l'entreprise était viable. 

Ainsi donc, en principe, pour que l'idée d’un terme achevé 
de désir exerce son attrait par l'intermédiaire de la perception d'un 
terme inachevé, il n'est point requis que le terme achevé soit con- 
sidéré ni comme déjà réalisé quelque part ni comme réalisable. 
À un tout premier moment les questions concernant son existence 
effective, sa possibilité concrète, sa non-contradiction objective et 
sa non-contradiction simplement subjective ne se posent pas. Et 
d'autre part, le sujet ne s'intéresse pas nécessairement au terme 
achevé considéré formellement comme pensé, comme fait de con- 
science. Ainsi, l'artiste ne s'intéresse pas nécessairement à tout 
instant au processus psychologique de l'invention. Et même, il est 
nécessaire que, souvent, il n’y songe point, car, chacun le sait, 
l'analyse, comme on disait autrefois, paralyse l'invention. Concluons 
donc que le terme achevé qui m'attire par le truchement du terme 
inachevé peut n'être qu'un «terme pur». Cette conception du 
(Uterme pur », qui suffit à rendre compte du désir spontané direct, 


suffit donc aussi à rendre compte du désir spontané indirect, de 
la visée appétitive par palier. 


fant et se précisant en cours d'exécution par une influence en va-et-vient de la 
conception et de l'exécution. 
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Tel est le fonctionnement de ce qu'on a appelé la « catégorie 
de l'idéal ». Nous nous sommes occupé de l'idéal comme pôle 
d'attrait, comme vis a fronte. I] y a lieu, pour achever notre. 
ébauche de description, de nous occuper brièvement de l'impulsion, 
de la vis a tergo correspondante. En d’autres termes, l'analyse com- 
_plète doit porter non seulement sur le noème, mais aussi sur la 
noëèse et sur leurs rapports. 

Revenant au cas de l'esquisse et du tableau, nous observerons 
tout d’abord que l’esquisse perçue, pour reprendre une formule 
qu'on lit chez le P. Defever, « satisfait mais en limitant ». Et que 
limite-t-elle au juste ? Au désir foncier, qui porte sur le tableau 
achevé, l'esquisse donne une satisfaction réelle mais incomplète 
et, en ce sens, elle le limite. Corrélativement l’esquisse limite l'attrait 
exercé par l’idée du tableau achevé. Tout au moins si on considère 
l'esquisse simplement dans ce qu’elle dit de positif, car, considérée 
dans son aspect négatif, limitatif par rapport au tableau, elle peut 
rendre au contraire plus intense l'attrait du tableau, dans la mesure 
même où elle est aperçue comme limitative, comme affectée d’un 
manque. La même remarque vaut, c'est évident, pour le désir 
corrélatif à l'attrait. 

Il faut noter aussi que, au point de vue descriptif, le tableau 
apparaît comme actif, est une fin active, et si l’on veut, efficiente. 
Le tableau « exerce » un attrait, « éveille » le désir. D'autre part 
le désir est actif lui aussi, puisque, désir de voir, il « engendre » 
— ou est tout prêt à engendrer — un désir de faire les démarches 
qui, le cas échéant, permettraient de contempler l’œuvre, etc. Mais 
le désir ne serait-il pas actif dans un sens plus profond ? Ne fau- 
drait-il pas voir en lui la racine première de l'attrait actif exercé 
par le terme qu'il vise > Etant manque, il se projetterait dans un 
terme qui se manifeste comme distant, comme non possédé. Etant 
manque actif, il se projetterait dans un terme qui, à distance, attire 
activement. Nous ne voulons point dire qu'une telle relation entre 
le désir et son terme se révèle à la simple observation. Mais, si 
l’on dépasse la phénoménologie du désir pour en faire l’ontologie, 
ne faut-il pas concevoir comme nous venons de le dire le rapport 
entre ce désir ontologique qu'est une faculté et le terme attrayant 
pour la conscience ? Bien entendu. il s’agit ici du terme attrayant 
considéré formellement comme attrayant et l’on n'exclut donc en 
aucune façon que le terme attrayant considéré simplement comme 
objet de connaissance (perception, imagination, etc.) ait d'autres 
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origines ou, selon les cas, ait en même temps d'autres origines. 

A la lumière de ces indications nous pouvons présenter les 
questions annoncées concernant le fonctionnement de la catégorie 
de l'idéal et ses implications métaphysiques dans le cas de l'idée 
d'Etre infini dont s'occupe le P. Defever. 

Disons donc que, en tout cas à un premier moment de la ré- 
flexion, l'Etre infini qui attire la conscience humaine par l'inter- 
médiaire des êtres finis éprouvés comme valeurs doit être considéré 
comme un «terme pur » et que cette façon de le considérer rend 
compte, à cette première étape, du mouvement de la conscience 
vers les êtres finis. La question se pose ensuite de l'existence effec- 
tive de ce terme et, par conséquent, pour commencer, la question 
de ses divers degrés de possibilité. Bien entendu, si quelque pro- 
cédé permettait de passer d'emblée à l'existence effective de l'Etre 
infini, la gamme des questions de possibilité serait résolue ipso 
facto et il ne serait même pas nécessaire de les énoncer. 

Cela étant, quels sont les procédés à première vue concevables, 
ou, si l'on veut, concevables par manière d’hypothèses de recherche, 
pour effectuer le passage de l'Esse infini comme « terme pur » à 
l'Esse infini comme objet d'une affirmation légitime d'existence ? 
Nous songeons à des procédés concernant spécifiquement l'Etre 
infini comme terme visé par le désir et non des procédés qui con- 
sisteraient, par exemple, à faire rentrer le passage de l'idée « exer- 
cée » d'Etre infini à cette même idée explicitée, thématisée, parmi 
les cas de passage de moins être à plus être et à en conclure par 
le moyen de raisonnements connus à l'existence effective de l'Etre 
infini. Des procédés spécifiques, nous allons en mentionner trois. 

Un premier procédé passe de l’Etre infini « terme pur », une 
fois sa possibilité objective démontrée a posteriori, à son existence 
effective par le moyen d'une évidence abstraite, immédiate ou mé- 
diate. C’est la marche qui, d'après ses textes, a été à plus d'une 
reprise présentée par le P. Maréchal (et qui n'était aux yeux de 
celui-ci, estime le P. Defever, qu'un procédé simplement « auxi- 
liaire », p. 144) et que les lecteurs de cette revue ont pu lire aussi 
sous la plume de P. G. Isaye . Ce procédé est abandonné par 
le P. Defever, qui l'estime non « réel » (p. 144). 


Deux autres procédés correspondent à deux interprétations dif- 


®) La finalité de l'intelligence et l’objection kantienne, Revue philosophique 
de Louvain, t. 51, 1953, pp. 67, 90-92. 
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férentes que l’on peut songer à donner de la pensée du P. Defever 
lui-même. Nous nous demandons en effet si, dans la suite de « ré- 
flexions » (intuitives) et de « déductions » (non abstraites) dont, nous 
l'avons vu, l'auteur indique que se compose sa preuve de Dieu, le 
passage de l'Esse, comme fin dernière idéale, à l’Esse, comme fin 
dernière réelle, traduit directement une réflexion ou bien, au con- 
traire, exprime une déduction . La deuxième interprétation nous 
semble avoir beaucoup plus de chances d'être exacte (à moins 
qu'elles ne le soient toutes les deux à la fois, ce qui, comme nous 
le verrons, ne présenterait aucun inconvénient de principe, tout au 
contraire). Pour plus de sûreté, nous allons développer à tour de 
rôle et soumettre à examen le contenu de ces deux interprétations. 

Selon la première, le procédé permettant le passage en question 
consisterait à pratiquer, si l'on peut dire, deux coups de sonde 
successifs de l'intuition qui porte sur le dynamisme de l'esprit. 
(Nous prenons ici, avec l'auteur, le terme « intuition » dans le sens 
large d'aperception non discursive d'une réalité singulière, sans que 
soit exclu un intermédiaire de connaissance autre que le raisonne- 
ment.) À une première étape, cette intuition nous faisait apparaître 
le dynamisme de l'esprit comme visant à travers les réalités finies 
l'Etre infini, à la manière en tout cas d’un « terme pur ». À une 
seconde étape, cette même intuition, devenue plus pénétrante, nous 
ferait apparaître que l'attrait par lequel l’Etre infini suscite et pola- 


(4) Pour le sujet, écrit l’auteur, «affirmer l'identité de sa propre nature au 
delà des objets multiples, c'est (...) affirmer celle d'un objet unique ». Et il ajoute: 
« D'un objet unique qui existe (.…), puisqu'il est l'actuelle perfection d'être, 
c'est-à-dire d'existence, du sujet affirmant» (p. 58; c’est nous qui soulignons). 
C'est cette dernière phrase et d’autres du même genre qui nous laissent hésitant 
sur la teneur exacte de la pensée de l’auteur. Par exemple encore celle-ci : « Un 
objet réel, en dépendance duquel, et en assimilation auquel le sujet constitue 
son unité et son unicité d’existant, est nécessairement, en instance ultime, une 
existence une et unique » (p. 59; nous souligrons). Au total c’est le passage fon- 
damental des pp. 57 à 60 qui nous laisse quelque peu perplexe sur le point 
indiqué. 

Si l’on s’en tenait à l’article La preuve transcendante de Dieu, on aurait 
aisément l'impression que la position de l’auteur tient dans ce qu'il y appelle 
lui-même un «raisonnement », «concluant » du fait que je suis à la fois actué 
et limité par l'objet sensible à l'existence d’une fin illimitée (art. cit., p. 536). 
Mais il s’agit là, d’après le contexte, d’une simple indication qui ne vise pas à 
être complète. Dans l'ouvrage, on trouve déjà la dite considération, mais seule- 
ment comme réponse à une objection (p. 63) survenue après le passage fonda- 
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rise le dynamisme de l'esprit est le fait d'un Etre infini effective- 
ment existant. Bien entendu, rien n'empêche que l'intuition se porte 
d'emblée sur le second aspect, plus profond, du dynamisme de 
l'esprit, et qui englobe le premier. En tout cas, au stade achevés 
on pourrait dire que l'esprit a indissolublement, par une intuition 
sui generis, l’aperception de son mouvement d'ascension active vers 
l'Infini à travers les finis et celle d'un attrait efficient que, par le 
moyen des êtres finis, cet Infini, comme existant, exerce sur l’ascen- 
sion. Si l’on considère les concepts qui sont en jeu explicitement 
ou implicitement dans l'énoncé qu’on vient de lire, il n'y aurait 
aucun passage logique (ni par analyse notionnelle ni par déduction 
non abstraite) entre ceux qui nous intéressent pour l'instant, le con- 
cept de l'Infini comme « terme pur » et le concept de l'Infini comme 
existant. Ces deux notions et la double affirmation qui les concerne 
ne feraient que décomposer une donnée fournie tout entière d’un 
seul coup par une intuition d’un type particulier. 

De la sorte, le passage de l'Etre comme fin dernière idéale à 
l'Etre comme fin dernière réelle relèverait non de la « déduction », 
mais directement de la « réflexion ». Bien entendu, rien n'empêche- 
rait d'énoncer ensuite l’objet de cette aperception sous forme d'un 
principe, mais justement il s'agirait d’un principe et non d'une con- 


mental que nous avons signalé. On est donc porté à se demander si le «raison- 


nement » en question est plus pour l’auteur qu'un procédé important, sans doute, 
mais auxiliaire par rapport à un autre, exposé dans le passage fondamental et 
qui consisterait, non dans un raisonnement, maïs simplement dans une réflexion 
(à moins que le dit passage fondamental ne signifie, comme nous le verrons plus 
loin, une autre déduction que celle que nous venons de signaler). 

On voudra bien remarquer que mous n'appellerions pas ici «déduction » 
l'opération consistant simplement à « réappliquer » à une expérience singulière un 
principe qu'on a dégagé de cette expérience même. « Déduction» signifie ici 
(nous songeons seulement à la déduction «réelle ») l'opération consistant à ap- 
pliquer à une expérience soit un principe qu'on a dégagé d’une autre expérience 
soit une proposition concluant un raisonnement composé de deux ou plusieurs 
principes dégagés d'expériences. 

On voudra bien noter également que, s’il fallait voir dans le point précis 
qui nous occupe {le passage de l’Etre considéré comme fin dernière idéale à 
l'Etre considéré comme fin dernière réelle), non une déduction, mais l'expression 
directe d'une réflexion intuitive, la preuve de Dieu de l'auteur n'en serait pas 
moins, dans son ensemble, un raisonnement puisque la proposition finale: Dieu 
existe, dépendrait encore d'une série de déductions établissant chacune un des 


caractères de l'au delà illimité d'être qui permettent par leur faisceau de dire 
« Dieu ». 
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clusion. Et ce principe, en liant l'idée de l'Etre fin dernière idéale 
et celle de l'Etre fin dernière réelle, ne ferait qu'analyser ce qui 
aurait été d'abord aperçu par un unique acte de l'esprit, une unique 
intuition par signe (. 

Ce qui peut incliner l'esprit vers l'interprétation que nous venons 
d'exposer (et qui concerne en tout cas le passage fondamental des 
pp. 57 à 60), c'est qu'on ne voit pas aisément comment les principes 
dont l'auteur indique lui-même à l'avance qu'ils joueront un rôle 
dans le raisonnement et ceux qu'il invoque expressément en cours 
de route s’ordonnent dans sa pensée ou pourraient s’ordonner pour 
aboutir par manière de conclusion au point qui nous occupe ‘. 

Quoi qu'il en soit, nous ne verrions pas de difficulté, pour notre 
compte, à admettre une expérience de ce genre, une expérience 
plus ou moins vive de l’Etre pur exerçant sur l'esprit un « influx 
causal-final », pour reprendre une expression de l’auteur. Mais nous 
sommes porté à croire que, si cette expérience existe, elle ne se 
fait jour que dans certaines conditions. Indiquons-en quelques-unes. 
Il faut tout d'abord, semble-t-il, que dans la teneur même de cette 
expérience par signe, l Etre pur se laisse entrevoir comme personnel 
(ce qui fait de cette expérience même une invitation au dialogue, 
issue de Dieu par l'intermédiaire du mouvement vers Lui) ou bien 
— et peut-être en même temps — que l’on sache déjà par quelque 
démonstration que, dans l'hypothèse où l'Etre pur existe, il est 
personnel. (Sur ce point du caractère personnel de l’Absolu, on 
trouve précisément chez l’auteur une démonstration qui part du 
dynamisme de l'esprit et qu’on peut dissocier de la question de 


(5) On pourrait, pour exprimer cette intuition, se servir d'une formule em- 
pruntée à l’auteur lui-même, mais qui, chez lui, vise la preuve de Dieu dans 
tout son ensemble, laquelle est un raisonnement. « L'activité de Dieu vue dans 
son terme effectif et réel, écrit-il, voilà avec quoi nous sommes en identité ré- 
flexive. Dans le signe qu'est notre affirmation intelligible et existante, nous 
voyons participativement le signifié lui-même, Dieu, et nous savons donc la valeur 
du signe » (p. 84; c'est nous qui soulignons). 

(5) Les principes annoncés par l’auteur sont deux: omne agens agit propter 
finem et finis actionis praefiguratur in forma ejus (p. 56, n. |). On voit bien, 
par exemple, l'usage qui est fait ensuite du second de ces énoncés pour établir 
toute une série de caractères de la fin dernière supposée réelle: unité, unicité, etc. 
(pp. 57 ss.), mais on voit moins nettement s’il sert chez l’auteur à établir précisé- 
ment le caractère réel, et non simplement idéal, de cette fin dernière ou en tout 
cas, comme nous le montrerons par la suite, on ne voit pas comment il pourrait 
rendre ce service. 
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savoir si l'existence effective de l'Absolu est déjà admise et, par 
conséquent, de la question de savoir si c'est par suite d'une dé- 
duction qu’on l’admet.) Il faut ensuite que l’on soit disposé à mettre 
sa vie en harmonie avec l'existence de la Personne absolue au 
cas où celle-ci existerait. (Sur ce point également, qui englobe toute 
la question de la part de la « subjectivité » dans le problème de 
Dieu, l’auteur fournit les précisions désirables une fois terminée sa 
propre preuve de Dieu et en notant lui-même, p. 100, que ses 
observations valent pour le temps où l’esprit est seulement occupé 
à avancer sur la voie constituée par cette preuve.) Aïnsi donc l'ex- 
périence en question ne se manifesterait que comme le noyau d'une 
expérience plus précise, plus religieuse. Cette expérience religieuse 
pourrait d’ailleurs exister sans que se laisse distinguer le mouvement 
de l'esprit sous son premier aspect de dynamisme vers l'Etre pur 
dans la fonction judicative comme telle (quitte à ce que, dans ce 
cas, certains caractères de Dieu, tel que l’infinité d'être proprement 
dite, ne se laissent point apercevoir) ”. La saisie distincte de cet 
aspect serait réservée aux esprits philosophiques, qui se trouveraient 
ainsi à même de préciser leur expérience religieuse éventuelle et 
aussi d'en voir la convergence avec d'éventuels procédés discursifs 
constituant de leur côté des voies vers l'Etre pur et peut-être, en 
particulier, quelque procédé discursif visant l'Etre pur comme fin 
dernière réelle 

En ce tout dernier cas, on considérerait donc comme valables, 


(9 J. Mouroux, qui admet l'expérience religieuse par signe concernant le 
Dieu de la prière, en donne une précieuse analyse dans L'expérience chrétienne, 
Paris, 1952, pp. 6-7, 13-36. 

On voudra bien noter que, si l'on n’admet pas que l'expérience par signe, 
dans son fond, atteint l'Etre par le dynamisme naturel de l'esprit (par exemple, 
entre autres raisons, parce qu'on croit devoir réserver à l'ordre surnaturel toute 
expérience de Dieu par signe), rien n'empêche de voir dans le mouvement naturel 
de l'esprit vers l'Etre comme terme idéal le substratum, le point d'attache (con- 
dition nécessaire, non suffisante) de l'expérience religieuse de la Personne suprême, 
au cas où l’on admettrait l'existence de cette dernière expérience. 

® I] suit des observations que nous venons de faire que, si l'on admet 
l'expérience métaphysique par signe de l'existence même de l'Etre comme fin 
et comme cause du mouvement vers lui, il y aurait lieu, dans un exposé métho- 
dique, de ramener avant l'affirmation de cette existence effective l'étude (tout au 
moins une première et sommaire étude) du caractère personnel que l'Etre ne 
peut manquer de posséder au cas où il existe ainsi que l'étude des rapports entre 
l'aperception du mouvement vers l'Etre et les dispositions volontaires. Autrement, 
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concernant le passage entre l'Esse illimité comme fin idéale et l'Esse 
illimité comme fin réelle, à la fois le moyen intuitif et quelque 
moyen discursif, soit celui qui a été rappelé plus haut !” soit un 
autre. Discours et réflexion intuitive par signe formeraient deux 
voies convergentes et, comme il arrive partout où procédé discursif 
et procédé intuitif convergent, on devrait dire qu’on les contrôle 
l'un par l’autre, et plus particulièrement l'intuition par le discours. 
On devrait dire aussi que, avant le stade du contrôle et à celui de 
l'invention, l'intuition a jailll ou a commencé de sourdre avant le 
discours, qu'elle a fourni au discours son hypothèse de recherche 
et qu'elle a stimulé et orienté du dedans l'invention des étapes 
logiques, en d’autres termes, la découverte des moyens termes (1°). 
À quoi s'ajouterait encore, à l'avantage de l'intuition, son affinité 
plus directe avec la vie affective. Il faut noter enfin que, au fur 
et à mesure qu'un raisonnement à conclusion d'existence devient 
plus clair et, en même temps, se ramasse jusqu’à pouvoir être par- 


couru d'une manière très rapide par une sorte de contuitus (1), il 
se rapproche asymptotiquement de l'intuition d'existence. 
Si l’auteur — comme nous sommes porté à le croire — ne 


reconnaît pas sa pensée dans l'intuition par signe dont nous venons 
de nous occuper, c’est donc qu'il entend appuyer sur une déduction 
l'étape de son raisonnement d'ensemble consacrée au passage de 


le lecteur risque de ne point se trouver dans les conditions voulues pour franchir 
les premières étapes de la voie vers Dieu. 

L'observation que nous venons d'énoncer vaut d'ailleurs également dans 
l'hypothèse où l’on n’accepterait pas le passage de l'Etre, fin idéale, à l'Etre, fin 
réelle, par le moyen direct d'une réflexion, mais uniquement par déduction 
(« réelle » ou « abstraite »). 

@) Nous songeons plus particulièrement au raisonnement qu'on lit dans 
G. ISAYE, loc. cit. 

(9) Si l'on veut parler ici d’«explicitation » de l'intuition par le raisonne- 
ment, de son « déploiement » en raisonnement, ces termes ont, on le voit, un 
sens autre et plus complexe (parfois d'ailleurs complémentaire) que dans le cas 
où l’on s'en sert pour désigner simplement le passage de l'état enveloppé à l'état 
analysé pour un raisonnement dont les prémisses (tout au moins les prémisses 
universelles) sont le fruit de l'analyse notionnelle. 

(1) Ce coup d'œil synthétique qui suit l'analyse est autrement élevé dans 
l'échelle de la connaissance que le premier coup d'œil synthétique qui parfois 
la précède. (L'un et l'autre sont souvent nommés «intuition », dans un sens trop 
large, à notre avis.) Un raisonnement enveloppé et un raisonnement ramassé ne 


sont pas de même qualité. 
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l'Illimité, fin dernière idéale à l'Illimité, fin dernière réelle. À quelle 
déduction le lecteur peut-il songer ici ? °?. 

Le P. Defever relève avec insistance le fait que les réalités de 
l'expérience « actuent l'esprit en le limitant » (pp. 62-63, 67 et ail- 
leurs). Ceci implique, observe-t-il, qu'il y a quelque chose à limiter, à 
savoir, d'une part, la potentialité qui déborde toute réalité de l'ex- 
périence et, d'autre part, ce qu'il faut considérer comme un attrait 
exercé par une fin dernière actuelle. (A première vue cette consi- 
dération pourrait paraître simplement auxiliaire dans la pensée de 
l’auteur (*, mais en réalité il est possible qu'elle soit au centre 
de sa position.) L'auteur s’appuie-t-il sur un principe énonçant que 
la fin dernière ne peut être qu’actuelle ? Nous ne le pensons pas. 
Si cependant il en était ainsi, on serait en droit d’objecter, comme 
nous l'avons observé dans les descriptions présentées plus haut, 
que toute esquisse actue en limitant et, entre autres, en limitant 
en quelque façon l'attrait issu de l'œuvre achevée, sans que pour- 
tant celle-ci soit déjà nécessairement réalisée. S'il y a limitation 
dans l’actuation, il faut bien qu'il y ait quelque attrait effectif à 
limiter, mais suit-il de là que le dit attrait doive jamais, fût-ce dans 
le cas de la fin dernière, être nécessairement plus que celui d’un 
terme idéal ? 

En réalité, croyons-nous, le P. Defever ne raisonne pas à partir 
de l'idée de fin dernière sans plus mais à partir de l'idée de fin 
dernière considérée d’une façon particulière. Aussi répondrait-il sans 
aucun doute à l’objection que l'on vient de lire en observant que 
la fin dernière n’est telle que comme fin dans l’ordre de l'être. C’est 
en tant qu'êtres effectifs, distincts de ma pensée, que les êtres de 
l'expérience attirent et provoquent mon affirmation. L'au delà illi- 
mité d'être dont leur influx causal-final sur moi m'apparaît comme 
une limitation, une participation, ne peut donc être qu’un au delà 
d'être lui aussi effectif et distinct de ma pensée. À coup sûr, ré- 
pondrions-nous, si, pour commencer, l’influx, l'attrait, issu des êtres 


(?) Bien entendu, il ne peut s'agir d’un raisonnement qui, considérant soit 
l’actuation de l'esprit par la connaissance de quelque objet fini réel soit le passage 
de l'état « exercé » à l'état explicité, thématisé, pour l'idée de l'Etre illimité, les 
envisagerait simplement comme des cas de passage de moins être à plus être et 
procéderait ensuite à la détermination de leur cause première. Il doit s'agir d'un 
raisonnement partant de la considération de la fin comme fin. 

(2) Cf. supra, p. 121, n. 4. 
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de l'expérience était une causalité exercée simplement par ces êtres. 
Mais ceux-ci n'exercent d’attrait sur moi que parce que je suis 
manque d'eux, manque actif d'eux. Il n’y a, semble-t:il, ontolo- 
giquement parlant, d'’attrait de leur part que si je me trouve en 
quelque sorte interposé entre eux et moi-même. Leur attrait est le 
reflet sur eux de ma capacité et de mon besoin d’affirmation. Bien 
entendu, l'invitation qu'ils adressent à mon jugement d'existence 
requiert qu ils existent. Mais ils auraient beau être, si je n'étais point 
porté à affirmer ce qui est, ce qui est n'appellerait pas mon affir- 
mation. L'attrait, formellement considéré comme attrait, vient de 
moi. C'est moi qui m'attire moi-même à l'affirmation grâce à eux 
et ce n'est qu'’ainsi qu'ils peuvent m'enrichir moi-même, me per- 
mettre de m'identifier davantage avec moi-même. (On reconnaît 
ici les réflexions amorcées plus haut sur le caractère actif de la 
faculté comme principe du caractère d'attraction active qui revêt 
le terme d'un désir.) Si telle est la nature de l'attrait, il s'ensuit 
que, dans le cas d'êtres qui ne se manifestent pas à moi comme 
actuels, je suis tout prêt à affirmer leur existence au cas où elle 
se manifesterait. Îls exercent sur moi un attrait conditionnel. Et 
donc pour ce qui concerne l’au delà illimité d'être, je suis, si l’on 
peut dire, plus parfaitement prêt à l’affirmer que tout autre être, 
au cas où je le trouverais en face de moi ou au cas où j aurais des 
raisons certaines de le considérer comme existant. Et si je le con- 
naissais comme cause des êtres de l'expérience ainsi que de moi- 
même, je reconnaîtrais dans l'attrait qu'il exerce sur moi le principe 
de l'attrait qui émane d'eux. Mais aussi longtemps que je n’ai pas 
par aïlleurs de motifs de l’estimer actuel, l'attrait vers l'affirmation 
que je porterais sur lui suffit à expliquer l'attrait vers l'affirmation 
que je porte sur eux, précisément parce que l'attrait, comme tel, 


(14) 


vient de moi En d'autres termes, à nous en tenir à la consi- 


dération invoquée, l'office de fin dernière, avec son caractère de 
principe unificateur pour le sujet, semble suffisamment assuré par 


(4) I] s’agit ici, rappelons-le, de l’au delà illimité d'illimitation intensive. 
Car, si l'on entendait par «illimité» simplement la totalité des existants sans 
plus, et donc sans préciser que cette totalité contient un Infini intensif, en ce cas, 
comme la totalité des existants est évidemment existante et que je le sais, il n’y 
aurait pas lieu de parler de sa part d’un attrait conditionnel. La totalité des 
existants, comme telle, m'invite sans condition à affirmer la totalité des existants, 
comme telle. : 


D 
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un au delà idéal. Et, pour finir, l'attrait actif exercé sur l'esprit par 
l'Etre infini comme « terme pur » s’expliquerait par le caractère de 
désir actif indéfini (visant l’Infini comme une « limite ») qui carac- 
térise les facultés d'intelligence et de volonté. 

Peut-être aussi l’auteur entend-il appliquer le principe qu'il rap- 
pelle expressément : finis actionis praefiguratur in forma ejus au 
dynamisme fondamental considéré précisément comme enrichissant 
le sujet par l’objet en tant qu'être effectif et conclure de là que 
la fin ultime de cette activité essentiellement dépassante ne peut 
être que de l’être effectif. En ce cas la difficulté sera toujours la 
même. Le dépassement est attente essentielle d'une rencontre avec 
l'Etre sans réserve pour le cas où celui-ci existe et se manifeste, 
mais l'attente essentielle, simplement comme telle, fût-ce une attente 
d'être effectif en tant que tel, ne prouve pas par elle-même tout 
aussitôt que l’Etre sans réserve existe effectivement. L'apriori fonc- 
tionnel que constitue une faculté ne prouve pas par lui-même que 
son objet maximum existe ni même qu il existe quelque objet qui 
réponde à cet apriori. On ne voit pas d'évidence immédiate pour- 
quoi il y aurait exception à cette règle dans le cas où l’apriori 
fonctionnel est celui de l'affirmation d'existence objective (nous 
voulons dire : une existence distincte de l'existence même du sujet). 
Et la constatation que l’apriori fonctionnel est actué en fait par 
quelque objet (constatation qui est d’ailleurs nécessaire pour que 
nous ayons connaissance d'un apriori fonctionnel) ne change rien, 
semble-t-il, à la réflexion que nous venons d’énoncer. 

Ainsi donc, lorsque nous lisons chez le P. Defever : c'est 
«par dépendance » indissolublement à l'égard de l’objet fini et 


de l'au delà illimité et « par assimilation » tout aussi indissoluble- 
ment 


à ces deux termes que s'effectue mon devenir progressif 
(p. 59), nous acceptons cette formule, mais pas exactement dès 
l'abord avec le sens que l'auteur lui donne. Nous ne croyons pas 
pouvoir admettre que, la dépendance et l'assimilation ayant pour 
. un objet fini réel, il faut dire ipso facto et tout aussitôt que 
eur terme infini est également réel (mise à part, bie 

l'éventuelle intuition par signe dont es . | 
comme d'une première façon d'interpréter la pensée de l'auteur). 
S'il y a chez moi dynamisme de conscience. pourquoi ne pas le 
considérer (sauf raison contraire, encore à déterminer) comme se 
nu en dépendance d'un objet réel fini et en assimilation à lui 
en même temps qu'en dépendance d’un objet infini idéal (réelle- 
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ment pensé, tout au moins in actu exercito) et en assimilation à 
lui, le rapport avec l’objet rée! et le rapport avec l'objet idéal se 
conditionnant l’un à l’autre ? 

Les lecteurs voudront bien voir dans les questions que nous 
venons de poser et le développement que nous leur avons donné 
le signe du vif intérêt que mérite l'ouvrage du R. P. J. Defever et 


de l’opportune occasion qu'il présente de faire progresser un débat 
important (1. 


F. GRÉGOIRE. 


Louvain. 


(5) Tout en admettant le procédé « abstrait» qu'on trouve chez le P. Ma- 
réchal et chez le P. Isaye, nous avons présenté de notre côté une autre voie 
partant de la finalité de l'esprit et qui semble pouvoir répondre au desideratum 
de preuve «réelle », au sens où l'entend l’auteur (Essai d’une phénoménologie 
des preuves métaphysiques de Dieu, 2° éd., Louvain, 1955, pp. 101 6s.). Le 
passage entre l’Etre comme fin idéale et l'être comme fin active existante s’y 
fait par une déduction qui peut se dire «réelle» étant donné la nature des 
principes généraux invoqués. Comme le dit passage peut s'effectuer en même 
temps, pensons-nous, au moyen de l'expérience par signe dont il a été question 
plus haut, la déduction en question apparaît «réelle» à un nouveau titre qui 
est celui de sa convergence avec cette expérience. 


CORRIGENDA 
pour l’article de M. Dopp sur M. Menne (novembre 1955) 


. 568, ligne 23, lire « complémentation ». 


Le) 


570, ligne 6, au lieu de « non-vides », lire « vides ». 


9 


p. 576, lignes 17 et 18, lire « il y a au moins un (SP) et un (non-S 
non-P), mais pas de (S non-P). Il peut... ». 

p. 580, ligne 24, lire « eu connaissance ». 

p. 581, 3° et 2° lignes du bas, lire «la règle du pejorem semper 
sequitur conclusio partem ». 

p..592, ligne 13, au lieu de « non-P », lire « P ». 


Nouvelles recherches 


sur Siger de Brabant et son école 


Dans une note parue tout récemment, Mgr SASSEN met en 
valeur l’intéressante trouvaille annoncée par le P. Antoine Dondaine 
en 1947 ®. Nos lecteurs nous sauront gré d'en rappeler ici l'objet 
et de la commenter brièvement, car cette découverte apporte des 
éléments nouveaux à la biographie de Siger de Brabant ; or (Mer 
Sassen le remarque à juste titre), si notre connaissance de l’activité 
littéraire et de la doctrine de Siger a fait d'énormes progrès depuis 
quarante ans, la biographie du maître parisien n’a guère subi de 


retouches depuis les travaux du P. Mandonnet. La découverte du : 


P. Dondaine est donc particulièrement bienvenue. 
D'après Mandonnet, la grande condamnation du 7 mars 1277 
met fin à la carrière professorale de Siger, qui s'enfuit aussitôt pour 


échapper aux rigueurs de l'évêque de Paris, Etienne Tempier. Huit 


mois plus tard, le 23 novembre 1277, Siger de Brabant et Bernier 
de Nivelles sont cités au tribunal de l’inquisiteur de France, Simon 
du Val, ©. P.; celui-ci rappelle qu'il a reçu du Saint-Siège le 
pouvoir d'agir, dans les limites du royaume de France, contre ceux 
qui y ont commis le crime d’hérésie, même s'ils ont quitté le terri- 
toire (et se ad partes alias transtulerunt) ; Mandonnet en concluait 
que Siger et Bernier n'étaient plus en France au moment de la 
citation ‘?. 

L'exposé du savant historien s'appuyait sur les données d'un 
manuscrit parisien, qui est une sorte de manuel à l'usage des inqui- 


() Ferd. SASSEN, Een onbekerd aanhanger van Siger van Brabant: Gozewijn 
van de Capelle, dans Studia Catholica, 1955, pp. 301-303. Cf. A. DonLAINE, Le 
manuel de l’inquisiteur, 1230-1330, dans Archivum Fratrum Praedicatorum. 1947 
(XVII), pp. 85-194. 

(® CF. P. MANDONNET, Siger de Brabant et l'averroïsme latin au XIIIe siècle 
(Les Philosophes Belges, VI-VII), Louvain, 1911-1908, t. 1, pp. 252-256 et 212-213. 
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siteurs : la citation de Simon du Val y figure à titre de modèle, 
avec d’autres pièces du même genre. Or le P. Dondaine a retrouvé, 
dans un manuscrit du Vatican, un second exemplaire du manuel 
de l'inquisiteur, qui donne de la citation de Simon un texte plus 
complet et plus exact : dans le codex de Paris, une ligne est tombée 
par homoioteleuton et la date de la citation est fautive. Le codex 
du Vatican permet d'établir les faits suivants : la citation est du 
23 novembre /276 ; elle vise trois maîtres parisiens, Siger de Bra- 
bant, Goswin de la Chapelle (Gossioynum de Capella) et Bernier 
de Nivelles ; Siger était chanoine de Saint-Paul à Liège (et non 
de Saint-Martin, comme on le pensait autrefois), les deux autres 
étaient chanoines de Saint-Martin, dans la même ville. 

Ces données nouvelles modifient assez notablement les choses 
et voici comment il faut reconstituer la suite des événements. Pierre 
d'Espagne, ancien professeur de logique à Paris, devient pape sous 
le nom de Jean XXI le 8 septembre 1276. Le 23 novembre Simon 
du Val lance sa citation contre les trois maîtres de Paris, qui 
auront à comparaître à Saint-Quentin le dimanche après l'octave 
de l’Epiphanie, soit le 18 janvier 1277. Les inculpés avaient-ils déjà 
quitté Paris en novembre 1276 ? Jusqu'ici tous les historiens ont 
interprété en ce sens le passage de la citation que nous avons 
reproduit plus haut ; il faudrait en conclure que Siger et ses amis 
avaient eu vent des mesures qui se préparaient contre eux ; à moins 
que, rentrés au pays de Liège à l'occasion des vacances, ils n'aient 
pas encore rejoint Paris en novembre pour un motif que nous 
ignorons. On pourrait aussi considérer les mots « et se ad partes 
alias transtulerunt » comme une simple clause de style, précisant 
les droits de l’inquisiteur, sans qu'il faille y voir un rapport spécial 
avec le cas des maîtres parisiens ; mais dans cette hypothèse on 
explique difficilement le délai de deux mois qui est laissé entre 


%, Quoi qu'il en soit, nos inculpés 


la citation et la comparution ‘ 
sont attendus à Saint-Quentin le 18 janvier 1276. Or (curieuse coïn- 
cidence si c'en est une), cette date est précisément celle de la 
lettre par laquelle Jean XXI, averti de la situation menaçante qui 


trouble la vie des écoles à Paris, invite Tempier à enquêter et à 


(@) C'est pourquoi nous avons maintenu l'interprétation courante du décret 
de Simon du Val dans la traduction récente de Aristote en Occident: F. VAN 
STEENBERGHEN, Aristotle in the West. The Origins of Latin Aristotelianism, 
Louvain, 1955, p. 212. 


< 
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lui faire rapport sur les erreurs qui se propagent à l'Université. 
L'enquête aboutira à la condamnation du 7 mars 1277. Que s'est-il 
passé entre le 23 novembre et le 18 janvier ? On peut conjecturer 
que le pape a été mis au courant de la situation, soit par son 
légat à Paris , soit par l’inquisiteur lui-même et que Jean XXI a 
décidé de prendre l'affaire en mains. Quant à Siger, on le retrouve 
quelques années plus tard à Orvieto, en résidence forcée (semble- 
til) à la curie pontificale, sous le règne de Martin IV (1281-85) : 
Bernier de Nivelles reparaît à Paris en 1283 et en 1286 ; Goswin 
disparaît sans laisser de traces. | 
Qui était ce nouveau venu dans le groupe de Siger de Brabant 
Mer Sassen voit dans son titre de chanoine de Saint-Martin et sur. 
tout dans son prénom typiquement néerlandais l'indice qu'il était 
originaire des Pays-Bas et qu'il s'appelait van de Capelle ou var 
der Capellen, nom très répandu en Hollande depuis des siècles. 
| 

L'ouvrage de M. DUIN sur Siger de Brabant ( est la plus im. 
portante monographie qui ait été consacrée au maître parisien de. 
puis le livre de M. Nardi, Sigieri di Brabante nel pensiero de 
Rinascimento italiano (Rome, 1945). En attendant l'étude critique 
plus développée qui nous est promise par dom À. C. Graif, le 
savant éditeur des Questions sur la Métaphysique de Siger (Louvain 
1948), nous sommes heureux de présenter ici le beau travail de 
M. Duin. D'autant plus qu'il est utile de faire observer que ce tra 
vail n'a pas été élaboré à Louvain, mais à Fribourg en Suisse 
où le P. Mandonnet a enseigné l'histoire ecclésiastique de 1891 à: 
1918 et où il a publié la première édition de son Siger de Braban 
en 1899. Si les conclusions de M. Duin sont aussi éloignées que 
possible de celles du P. Mandonnet et coïncident souvent avec le: 
nôtres, le lecteur ne devra pas l’expliquer par l'influence du milieu 
ni par celle du maître sur le disciple. L'ouvrage de M. Duin étai 


(# Le cardinal Simon de Brion, le futur pape Martin IV. Le légat se trouv 
à Paris depuis 1275 et s'occupe très activement des affaires de la Faculté de 
arts; il a porté une sentence arbitrale le 7 mai 1275 pour rétablir l'unité au sei. 
de cette Faculté; il intervient encore le 6 décembre 1276 pour excommunier le 
universitaires qui se rendent coupables de toutes sortes d’excès à l'occasion d 
certaines fêtes. Cf. P. MANDONKET, Siger…, t. [, pp. 208-212. 

® J. J. Dun, La doctrine de la providence dans les écrits de Siger de Braban 
{Philosophes médiévaux, III). Louvain, Editions de l'Institut supérieur de phile 
sophie, 1954; un vol. 25X17 de 504 pp. Prix: 280 fr. 
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entièrement achevé lorsque nous en avons pris connaissance ; nous 
avons été heureux de lui offrir l'hospitalité dans Philosophes Mé- 
diévaux et nous n’y avons apporté que des modifications de pure 
forme littéraire. 

La structure générale du volume s'explique en partie par l'his- 
oïre de sa genèse. Le point de départ en a été une dissertation 
théologique achevée dès 1939, sur la doctrine de la providence 
d'après Siger de Brabant.Depuis lors le progrès des recherches d'’his- 
oïre littéraire et, en particulier, les importantes découvertes de 
M. Duin lui-même, l'ont obligé à développer considérablement 
l'étude critique qui servait d'introduction à son étude doctrinale 
et la documentation qui l’accompagnait. C'est ainsi que l'ouvrage 
définitif comporte trois parties : textes, étude critique et étude doc- 
frinale. 

Dans la première partie, la pièce de résistance est l'édition 
critique de la célèbre question De necessitate et contingentia cau- 
sarum (pp. 14-50), sur la base des cinq mss. connus, à l'exception 
de celui de Prague, qui n'a pas été accessible à l'éditeur. Man- 
donnet a donné autrefois une édition très provisoire de ce traité, 
d'après le codex de Godefroid de Fontaines (P), qui contient une 
rédaction abrégée et remaniée, probablement par Godefroid lui- 
même. M. Duin publie, au contraire, le texte de Lisbonne (L), con- 
trôlé par P, mais aussi par M (Munich) et par V (Vatican), qui 
donnent la même rédaction que L. Nous pensons que l'édition très 
soignée de M. Duin donnera pleine satisfaction aux plus exigeants. 
— Vient ensuite une série de textes choisis (pp. 51-118) ayant trait 
à la providence ou à des thèmes voisins. Ces textes, presque tous 
inédits, sont tirés de trois commentaires sur la Physique (Munich, 
Vatican et Paris), de l'In tertium de anima (Oxford), des deux com- 
mentaires inédits sur la Métaphysique (Cambrai et Cambridge), enfin 
du commentaire sur les Météores (Munich). 

La deuxième partie est une vaste étude critique (pp. 119-300), 
d’une étonnante densité, dans laquelle l’auteur reprend l’ensemble 
des problèmes d'histoire littéraire que posent les écrits attribués à 
Siger de Brabant ; bien plus, l'enquête déborde souvent le terrain 
ainsi délimité, ce qui nous vaut des renseignements d’un vif intérêt 
sur des personnages et des écrits plus ou moins apparentés à Siger 
de Brabant. M. Duin nous offre donc ici une savante retractatio 
du chapitre que nous avons consacré naguère à l’activité littéraire 


pe 
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de Siger ‘*. Cette étude est menée d'une manière très méthodique. 
L'auteur commence par l'examen approfondi des principaux mss:, 
surtout des deux recueils scolaires de Munich et de Paris; on 
trouvera là une foule de précisions, de corrections et de suggestions 
utiles. — Puis vient le problème de l'authenticité des écrits attribués 
à Siger. En ce qui concerne la célèbre collection de quaestiones 
de Munich, M. Duin se rallie à la thèse de l'authenticité du bloc 
complet ; il reprend en le précisant l'argument que nous avons 
tiré de l’examen de l'index du Clm 9559 ; puis il étudie en parti 
culier le cas de chacun des écrits attribués à Siger. Relevons ie: 
deux conclusions particulièrement neuves. Au terme d'une enquête 
très fouillée portant sur le Compendium de generatione de Lilienfele 
et sur divers inédits analogues, M. Duin demeure indécis, car le 
solution dépend de la solution que l’on apporte au problème de 
la paternité du commentaire de Bruges 513, dont Lilienfeld semble 
être un abrégé ou une reportation parallèle : ou bien les deux écrits 
sont de Siger, ou bien le Compendium de Lilienfeld est un abrégé 
par Siger (?), du commentaire de Geoffroy de Haspall. La seconde 
conclusion que nous voudrions mettre en relief concerne les Quaes: 
tiones de anima. À la suite de Mgr Grabmann, nous avons attribué 
à Siger les Quaestiones in libros tres de anima de Merton College 275] 
dont les deux premiers livres coïncident en substance avec le: 
Quaestiones de anima du Clm 9559 ; M. Duin conclut en ces terme: 
son examen de la question : « De toutes façons le manuscrit d'Ox: 
ford a donc mis bout à bout et sans transition deux textes qui ne 
se font pas vraiment suite. Or c'est avant tout le commentaire di 
livre IT qui porte M. Giïlson et M. Nardi à rejeter l'attribution dé 
l'ouvrage à Siger de Brabant. Il reste donc une possibilité sérieuss 
pour que le commentaire des livres I et II soit de Siger de Brabant 
comme le suggère l'index de Munich, même si l'on rejette l’attri 
bution à Siger du livre III » ”. Si l'on excepte le Compendiu 
de generatione et les Quaestiones de anima, livre III, M. Du 
reconnaît comme authentiques tous les écrits que nous avons attri 
bués à Siger et il y ajoute un nouveau commentaire sur la Physiqu 
retrouvé dans le codex de Godefroid de Fontaines (Paris, Nat 


(9 F. VAN STEENBERGHEN, Siger de Brabant d’ après ses œuvres inédite 


Vol. II. Siger dans l’histoire de l’aristotélisme (Les Philosophes Belges, XIII 
Louvain, 1942, pp. 498-564, 


J.-J. Du, La doctrine de la providence…., p. 225. 
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lat. 16.297). — La chronologie des écrits de Siger est étudiée avec 
tout autant d'érudition et de sagacité, à partir de points de repère : 
les œuvres de Thomas d'Aquin, d'Albert le Grand et de Gilles 
de Rome, les traductions de Guillaume de Moerbeke, le recueil 
de Godefroid de Fontaines, le recueil de Munich, les références 
de Siger à ses propres œuvres, l’évolution doctrinale de Siger. De 
tout cela se dégage une table chronologique très minutieuse, qui 
sera le point de départ obligé de toute recherche ultérieure. 

L'étude doctrinale porte sur trois questions : la nature de la 
providence, son universalité, enfin le problème délicat des inter- 
médiaires dans la création et le gouvernement du monde. Chemin 
faisant, l'auteur aborde, à la suite de Siger, une série de questions 
difficiles : la connaissance divine de l'infini quantitatif, des futurs 
contingents ; la providence et le mal ; la providence et le hasard ; 
la création par intermédiaires ; la nature du gouvernement divin 
et le rôle des causes secondes. Sur l’ensemble de ces problèmes 
l'exégèse de M. Duin s'oppose diamétralement à celle du P. Man- 
donnet. Il va même plus loin que nous dans la réhabilitation du 
maître parisien : non seulement les « formules de réserve » dont 
use souvent Siger lorsqu'il expose des solutions peu orthodoxes ne 
servent pas à camoufler son rationalisme (Mandonnet), mais elles 
ne trahissent même pas un malaise chez l’auteur, la difficulté de 
surmonter pleinement l’antagonisme qu'il aperçoit entre la doctrine 
chrétienne et celle des philosophes païens (* ; elles expriment sim- 
plement la distinction très nette que Siger n'a cessé d'établir entre 
son rôle de commentateur des philosophes et ses vues personnelles 
comme philosophe et comme philosophe chrétien. Si bien que 
M. Duin peut conclure : « Siger est parfaitement orthodoxe sur ce 
point (la providence). Nous irons même plus loin : son néoplato- 
nisme est extrêmement modéré ; les exposés franchement néo- 
platoniciens qu'on trouve dans ses œuvres n'expriment pas ses 
idées personnelles, elles ne sont qu'un loyal effort d'interprétation 
de la pensée d'Aristote, connu du reste par l'intermédiaire des 
néoplatoniciens arabes » (?. 

Nous laissons au P. Graiff (ou à d’autres critiques) le soin de 
porter un jugement sur ces conclusions optimistes touchant l'ortho- 
doxie de Siger. Quant à la valeur philosophique de ses doctrines 


@) Cf. F. VAN STEENBERCHEN, Siger…., t. Il, 1942, pp. 690-700. 
&®) J. J. Dur, La doctrine de la providence..., p. 459. 
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sur la providence, M. Duin n'en fait pas l'examen et nous le 
regrettons, tout en concédant qu'une telle entreprise risquait de 
le mener trop loin. Il a donc préféré ne pas quitter le plan de 
l'histoire. 

Le volume de M. Duin est enrichi de très copieuses tables 
(pp. 461-504), dont une imposante table des incipit portant sur 
tous les écrits de Siger et sur tous les écrits scolastiques cités au 
cours de l'ouvrage (pp. 474-494). 

Nous sommes heureux d'exprimer ici publiquement nos félici- 
tations au savant auteur, qui a mis à la disposition des historiens 
les fruits abondants de ses longues et laborieuses recherches. Son 
livre sera désormais un instrument de travail indispensable pour 
de nombreux chercheurs. 


Le petit traité inédit de Siger de Brabant In tertium de anima 
(Oxford, Merton College 292), découvert autrefois par Mgr Pelzer, 
a fait l’objet d'une excellente monographie, dont l'auteur est le 
P. GIAMBATTISTA DA PALMA (1°), Ce travail est tiré d'une dissertation 
présentée en 1952 à l'Université Grégorienne, sous le patronage 
du P. G. Delannoye. L'exposé est divisé en deux parties. La pre- 
mière situe avec beaucoup de précision le traité de Siger dans 
l'histoire de la psychologie aristotélicienne : le problème de l'in- 
tellect chez Aristote, la solution d’Averroès, la place du Traité 
de l’âme dans le programme de la Faculté des arts de Paris, les 
écrits de Siger sur la nature de l'intellect (authenticité et chrono- 
logie) ; l’auteur retient comme authentiques l'În tertium de anima 
(1265-70), le De intellectu (1272-73) connu par les citations d’Agostino 
Nifo, et le De anima intellectioa (1273-76) ; il écarte assez som- 
mairement les Quaestiones in libros tres de anima (note 58) et, 
sur ce point, il faudra tenir compte des vues plus nuancées de 
M. Duin. Avant de clore cette première partie, l’auteur établit le 
sens exact des expressions intellectus, anima rationalis, anima intel- 
lectiva, qui reviennent fréquemment sous la plume de Siger. 

La seconde partie traite de la doctrine de Siger dans son petit 
traité In tertium de anima (avec quelques allusions aux deux autres 


E9 GIAMBATTISTA DA PALMA C., O. F. M. Cap., La dottrina sull'unità dell 
intelletto in Sigieri di Brabante (Il pensiero medioevale. Collana di storia della 
filosofia. Prima serie, Quinto volume). Padova, Cedam (Casa editrice dott. Antonio 


Milani), 1955; un vol. 25x18 de 62 pp. Prix: 700 lires. 
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écrits psychologiques). L'auteur expose d'une manière très exacte 
la conception de Siger touchant la nature de l'intellect, son union 
aux individus humains, le rôle des images (phantasmata) dans l’acti- 
vité de l'intellect et dans son union aux individus, enfin la distinction 
et les rapports de l'intellect agent et de l'intellect possible. Chemin 
faisant, il donne en note de nombreux extraits du traité inédit. 

En conclusion, le P. Giambattista observe que le commentaire 
In tertium de anima s'inspire directement d'Averroès, bien que 
Siger s'efforce d'établir ses thèses fondamentales sur la base de 
principes aristotéliciens. Ces vues nous paraissent exactes et c'est 
précisément en cela que le De anima intellectiva fait contraste 
avec le commentaire ]n tertium : dans le De anima intellectiva 
(Bruckmüller le remarquait déjà en 1908), réagissant aux critiques 
de saint Thomas dans le De unitate intellectus, Siger s'applique 
à montrer que sa doctrine est vraiment aristotélicienne. Nous ne 
voyons pas la pertinence de la critique adressée par l'auteur à 
Bruckmüller (p. 44, fin de la note), car si la source immédiate du 
De anima intellectiva est la Métaphysique de Siger, la question se 
repose à propos de ce dernier ouvrage et la réponse sera sans 
doute celle de Bruckmüller : Siger s'inspire de saint Thomas. 

En réponse au vœu souvent exprimé par les historiens de 
Siger, nous sommes heureux de pouvoir annoncer que le texte 
intégral du traité În tertium de anima sera publié prochainement 
par Mgr Pelzer, avec la collaboration de M. M. Giele, dans Philo- 
.sophes Médiévaux. 


Si l'attribution du De mundi aeternitate à Boèce de Dacie 
s'avère exacte, nous devrons à M. G. Sajé une importante mono- 
graphie sur ce maître parisien, qui fut le contemporain de Siger 
et qui fut atteint avec lui par la condamnation de 1277 1, Conser- 
vateur à la Bibliothèque nationale de Budapest, l’auteur y a décou- 
vert en 1948 une Quaestio naturalis de mundi aeternitate (Cod. lat. 
medii aevi 104, fol. 15-18). Ce manuscrit, que M. Sajé date de 
la fin du XHI° siècle ou du début du xIV* (sauf les fol. 115-124, qui 
sont plus tardifs), contient une collection de 16 opuscules de 
S. Thomas; entre le quatrième et le cinquième, on a inséré 


(1) Géza SAJ6, Un traité récemment découvert de Boèce de Dacie De mundi 
aeternitate. Texte inédit avec une introduction critique. Budapest, Akadémiai 
Kiado, 1954; un vol. relié 21X15 de 152 pages et deux planches hors-texte 32X27. 
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3 opuscules qui ne sont pas de lui : une Quaestio super VI Meta- 
physicae, anonyme, dont nous parlerons plus loin, un Tractatus 
de gradibus formarum attribué à Jean de Dacie et le traité ano- 
nyme De mundi aeternitate. M. Sajé montre d'une façon indis- 
cutable que ce dernier opuscule est visé par la condamnation de 
1277 et qu'il doit être l'œuvre d'un maître de la Faculté des arts 
de Paris appartenant au groupe de Siger ; poussant plus loin son 
enquête, il s'efforce d'établir que le petit traité a été composé 
entre 1272 et 1277, qu'il n’est pas de Siger et, enfin, qu'il est cer- 
tainement l'œuvre de Boèce de Dacie : un De aeternitate mundi 
est attribué à celui-ci par le catalogue de Stams, le style et les 
procédés d'exposition rappellent d'une manière frappante les écrits 
connus de Boëce, les idées concernant la vocation du philosophe 
sont celles du De summo bono sive de vita philosophi de Boèce, 
enfin l'expression « Philosophus, qui vitam suam posuit in studio 
sapientiae » se retrouve dans le De summo bono et dans le com- 
mentaire de Boèce sur les Topiques ; à tous ces indices positifs 
s'ajoute le fait qu'il n'existe aucun indice défavorable à l'attribution 
de cet écrit à Boèce. 

Pour notre part la démonstration de M. Sajé, sans être décisive 
sur toute la ligne, nous paraît fort impressionnante et nous pensons 
que l'authenticité de l’opuscule jouit d’une haute probabilité. 

M. Sajé nous livre le fruit de ses recherches dans un petit 
volume édité avec beaucoup de soin et d'élégance. L'Introduction 
critique expose fort clairement l’état actuel des études historiques 
sur l’aristotélisme hétérodoxe au xXHI° siècle et, en particulier, sur 
Boèce de Dacie : l’auteur donne notamment un excellent catalogue 
des écrits retrouvés de Boèce (pp. 20-25). Il décrit ensuite le codex 
de Budapest dans lequel se trouve le De mundi aeternitate, puis il 
passe à l'examen du problème de l’auteur. Il analyse enfin le 
contenu doctrinal de l'opuscule : l'originalité et l'intérêt de cet 
écrit résident beaucoup moins dans les arguments qui sont discutés 
pour ou contre la thèse de l'éternité du monde que dans la position 
fondamentale de l'auteur touchant la question des rapports entre 
philosophie et foi chrétienne ; « le problème de l'éternité ne sert 
ici que de cadre qui permet à l’auteur de formuler ses propositions 
générales relatives aux rapports de la foi et du savoir, de la théo- 
logie et de la philosophie » (p. 65). 

Dans la deuxième partie du volume, M. Sajé publie le texte 
inédit de la Quaestio naturalis de mundi aeternitate d'après l'unique 
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manuscrit qu'il connaît (pp. 83-119). Seules les fautes évidentes sont 
corrigées. L'orthographe est modernisée, de même que la ponc- 
tuation et la division en alinéas. Les lignes sont numérotées de 
façon continue, de | à 1002, ce qui rend aisées les références. Les 
citations (Platon, Aristote, Averroès, le Liber de causis) sont iden- 
tifiées avec soin. Tout cela nous donne une édition provisoire, sans 
doute, mais satisfaisante. Nous croyons cependant que le savant 
éditeur a poussé trop loin le souci de fidélité au manuscrit et qu'il 
aurait pu recourir davantage à la critique conjecturale, afin de 
fournir un texte plus lisible ; si le manuscrit n'est pas mauvais dans 
l'ensemble, certains passages sont visiblement corrompus, surtout 
dans les premières colonnes, où, sans doute, le scribe n'était pas 
encore habitué à l'écriture de son modèle. De plus, en quelques 
endroits (fort peu nombreux, il est vrai), la lecture proposée par 
M. Sajé ne nous paraît pas conforme au manuscrit. Enfin la ponc- 
tuation est parfois défectueuse. Voici, à titre d'exemples, quelques 
corrections qui nous paraissent s'imposer : 


L. 6: sicut doit se lire sic (sinon le premier sicut n'a pas de corrélatif). 

L. 7: tamen doit passer à la ligne suivante, après pro se (in his quae sunt 
manifesta de se, quia rationem habent pro se, famen eis velle credere 
sine ratione prohibitum non est). 

L. 9: non est, ideo {ideo ouvre la proposition principale, ce qui précède est 
une subordonnée introduite par Quia). 


L. 12-13: quamquam in quibusdam demonstrari non possit. 

L. 24: innititur (non: in nullis). 

L. 25: possibilibus (non: passibilibus). 

L. 333: nec in voluntate, facta fuit (la virgule modifie le sens). 

L. 466: Homo enim generat hominem et sol (non: solum; il s'agit de l'adage 
aristotélicien bien connu). 

L. 506: conveniens est (non: ex). 

L. 537: secundum quid (non: quod; il s'agit de l'opposition classique du sim- 
pliciter ou absolute et du secundum quid; cf. ligne 533). 

L. 613: mundus non sit coaeternus (le non est exigé par le contexte). 

L. 618: et non coaeternum (même remarque). 

L. 805: causam suae productionis {non: aliam). 

L. 1000: Christus (non Christi). 


Venons-en maintenant à la doctrine de l'opuscule. D'après 
M. Sajé, l'importance historique du De mundi aeternitate réside 
avant tout dans le fait que cet opuscule « contient un exposé dé- 
taillé de la théorie dite de la « double vérité », mentionnée déjà 
dans le décret de censure de 1277, devenue célèbre depuis cette 
époque. Selon elle deux vérités opposées, notamment une théo- 
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logique et une autre philosophique peuvent être valables à la fois 
(simul stare possunt), sans se contredire l’une l'autre » (p. 35). Rap- 
pelant ensuite que, selon M. G:ïlson, « la doctrine de la double 
vérité n'a jamais été soutenue » et que les historiens postérieurs 
partagent l'opinion de M. Gilson, M. Sajé ajoute que « la décou- 
verte de l'œuvre De mundi aeternitate de Boèce de Dacie rend 
ces suppositions récentes insoutenables » (pp. 36-37). Plus loin, 
analysant le petit traité, l’auteur y découvre le « rationalisme » de 
Boëce, « se refusant à admettre des restrictions dans la liberté des 
recherches » (p. 67; cf. p. 69). Quant à la théorie de la double 
vérité, elle implique, chez Boèce, une conception relativiste de la 
vérité, qui est dépourvue de toute validité absolue ; la vérité révélée 
et la vérité philosophique sont des vérités secundum quid, « c'est- 
à-dire relatives aux prémisses dont elles ont été tirées » (pp. 73-74). 
Cependant M. Sajé reconnaît que, « dans la question de l'éternité 
du monde, Boèce de Dacie ne prend pas parti avec une netteté 
absolue » et qu'en somme sa position ne diffère pas de celle de 
saint Thomas : la raison ne peut démontrer ni l'éternité du monde 
ni le commencement du monde dans le temps, car cela dépend de 
la volonté divine et seule la foi nous instruit sur ce point (pp. 75-77). 

Dans une étude récente Mgr SASSEN résume très exactement 
l'interprétation de M. Sajé et il se rallie sans réserve à cette manière 
de voir. [l pense que la conception relativiste de la vérité telle 
qu'elle apparaît dans l’opuscule de Boèce s'explique par l'influence 
excessive de la logique formelle et des exercices de discussion 
connus sous le nom de sophismata, dans la formation donnée à 
la Faculté des arts : il en est résulté une attention exagérée à la 
valeur purement formelle du raisonnement sans égard suffisant pour 
le contenu et la valeur réelle des prémisses 1?. 

On devine avec quelle curiosité nous avons abordé le texte 
du De mundi aeternitate après avoir lu les commentaires de M. Sajé 
et de Mgr Sassen. Si leur exégèse était exacte, on se trouverait 
devant un maître du groupe de Siger qui aurait défendu une con- 
ception profondément différente de la sienne touchant les rapports 
de la philosophie et de la foi ; il faudrait admettre, contre toute 
vraisemblance, qu'en plein XI1° siècle des philosophes aristotéliciens 
affirmaient la compatibilité de deux vérités contradictoires. 


(2) Ferd. SASSEN, Boëthius van Dacië en de theorie van de dubbele waar- 
heid, dans Studia Catholica, 1955, pp. 262-273. 
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Car c'est bien de cela qu'il s’agit. Avant de discuter le sens 
des textes de Boèce, il importe de bien s'entendre sur la formule 
«théorie de la double vérité ». Le problème qui a intéressé Siger 
et ses contemporains est de savoir ce qu'il faut penser et ce qu’il 
faut faire lorsque la recherche philosophique aboutit à une con- 
clusion (par exemple : mundus est aeternus) qui contredit une affir- 
mation certaine de la révélation chrétienne (mundus non est aeter- 
nus). Thomas d'Aquin (à la fin du De unitate intellectus) et Etienne 
Tempier (dans le décret de 1277) reprochent à certains maîtres de 
Paris de tenir à la fois les deux affirmations contradictoires, « quasi 
sint duae contrariae veritates » (prologue du décret de 1277); Thomas 
déclare qu'une telle position aboutit logiquement à l’apostasie : 
« cum autem de necessitate concludi non possit nisi verum neces- 
sarium, cuius oppositum est falsum impossibile, sequitur secundum 
eius dictum quod fides sit de falso impossibili, quod etiam Deus 
facere non potest » (1°). 

Nous avons exposé naguère comment Siger a essayé de ré- 
pondre à ces reproches ". Voyons maintenant ce que pense l’auteur 
du De mundi aeternitate. 

Il n'est pas excessif de dire que cet opuscule est captivant. 
Quoi qu’en pensent M. Sajé et Mgr Sassen, la discussion sur le 
thème de l'origine du monde est elle-même d'un réel intérêt : 
l’auteur reprend sans doute bien des arguments connus par ailleurs, 
mais il le fait d'ordinaire avec une remarquable finesse de pensée 
et une rigueur logique qui donnent un singulier relief à l'exposé ; 
en outre, la conclusion du débat est très inattendue et d’une portée 
historique considérable, que M. Sajé et Mgr Sassen semblent mini- 
miser — conséquence inévitable de leur interprétation de l’opus- 
cule. Il reste cependant que la curiosité du lecteur est stimulée 
surtout par le déroulement progressif de la conception de Boèce 
sur les rapports entre philosophie et foi chrétienne. Quelle est cette 
conception ? Essayons de formuler clairement les thèses de l'auteur, 
en y ajoutant un mot d'appréciation. Les références visent les lignes 
du texte. 

1. [Il n'y a aucun désaccord réel, aucune contradiction véri- 
table entre les affirmations de la philosophie et celles de la foi 


(3) L. W. KEELER, Sancti Thomae Aquinatis tractatus de unitate intellectus 
contra averroistas, Rome, 1936, p. 79, lignes 19-22. 
(4) F, VAN STEENBERGHEN, Siger..., t. Il, 1942, pp. 677-700. 
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chrétienne (9-11, 21-22, 29-30, 515-516, 554, 962-969, 985-986). — 
C'est la thèse fondamentale de l’auteur, et le but de l'opuscule 
est d'en établir l'exactitude. Comme le contexte l'indique claire- 
ment, l’auteur vise la vraie philosophie, celle qui respecte le donné 
réel (360-361) et les lois de la raison ; il ne nie pas que le philo- 
sophe puisse se tromper, ni qu'un désaccord entre la philosophie 
et la foi puisse parfois s'expliquer par là ; mais ce n’est pas l'hypo- 
thèse qu'il envisage ; il suppose la philosophie bien faite et c'est 
de celle-là qu'il déclare qu’elle n’est aucunement incompatible avec 
la foi chrétienne. 

2. Ceux qui affirment un tel désaccord en rejetant une doctrine 
de foi sont des hérétiques (6, 15-16, 30-33, 347-350, 970-977). — 
Notons bien que, pour Boèce, celui qui affirmerait l'éternité du 
monde contredirait la foi chrétienne et tomberait par le fait même 
dans l'hérésie (30-33 et 347-350). Ceci exclut déjà clairement une 
conception relativiste de la vérité. 

3. Le domaine propre de la foi est celui des vérités qui ne 
sont pas démontrables rationnellement, mais auxquelles on adhère 
sur le témoignage de Dieu. La foi s'oppose donc à la science, 
c’est-à-dire à la connaissance qui résulte d’une démonstration ra- 
tionnelle. Il est insensé de vouloir démontrer ce qui n’est pas dé- 
montrable ; il est hérétique de refuser de croire ce qu'on ne peut 
démontrer ; il est permis de croire sans démonstration ce qui, de 


soi, pourrait être démontré (1-9, 11-19, 647-681, 942-948, 986-1000). 


— Doctrine tout à fait irréprochable. 

4. Les vérités révélées sont des vérités absolues (cum haec sit 
veritas christianae fidei et etiam vweritas simpliciter quod mundus 
sit novus et non aeternus : 474-476 ; fides christiana quae in suis 
articulis verissima est : 519-520 ; rationes quae nituntur probare con- 
trarium weritati, scilicet mundum esse Deo coaeternum : 683-685). 
Une conclusion philosophique opposée à une affirmation de la 
foi est fausse, prise d'une manière absolue (accepta absolute, falsa 
est : 533-534). — Voilà exclue définitivement toute conception rela- 
tiviste de la vérité en ce qui concerne les vérités de foi. Chose 
curieuse, M. Sajé parle à deux reprises de « vérité absolue » (p. 71 
et p. 72) à propos de la foi, mais il soutient deux pages plus loin 
que « l’une et l’autre espèces de vérité sont par conséquent seule- 
ment des vérités ‘ secundum quid”, c'est-à-dire relatives aux pré- 
misses.. » (p. 74). La contradiction n'est-elle pas flagrante ? Mais 
poursuivons notre analyse. 
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5. La philosophie a droit de regard sur tous les problèmes qui 
sont accessibles à la raison humaine et, par conséquent, susceptibles 
de discussion rationnelle. La juridiction de la philosophie s'étend 
à toutes les réalités qui nous sont données, puisque son objet est 
l'être dans toute son extension et que les divisions de l'être corres- 
pondent aux divisions de la philosophie (354-372). — Ces thèses 
sont parfaitement orthodoxes. Elles sont conformes à celles de saint 
Albert et de saint Thomas en la matière ; tous les thomistes en- 
seignent aujourd'hui que la philosophie étudie la réalité intégrale 
dans la mesure où elle est accessible à l'expérience humaine et aux 
investigations de la raison. 

6. Chacune des sciences philosophiques se définit par son objet 
et sa méthode. Ainsi la physique (naturalis) se définit par la nature 
et par les principes qui s'y rapportent, d'où l'on déduit les con- 
clusions de cette science. Celle-ci ne peut donc connaître que les 
lois naturelles déduites de ses principes. Ainsi, le physicien ne 
peut démontrer le commencement absolu du mouvement, ni de la 
génération ; il ne peut traiter de la création, car celle-ci ne relève 
aucunement des principes de la physique, pour laquelle tout être 
nouveau est produit par génération ; il n'a pas à considérer les 
miracles, ni les révélations divines (376-473). _ De nouveau, rien 
d'hétérodoxe dans cette doctrine, que nous professons tous aujour- 
d'hui : nous ne demandons pas à l’homme de science (ni même 
au cosmologue) de démontrer la création, ou simplement d'en 
parler : nous ne lui demandons pas de trancher des questions 
d'ordre métaphysique et encore moins d'ordre théologique, car ces 
questions échappent à ses méthodes d'investigation et, dès lors, 
à sa compétence. Boèce ne dit rien de plus. 

7. Le physicien doit-il nier les vérités qu'il ne peut démontrer 
et qui relèvent d'un autre ordre de connaissance, par exemple de 
la révélation divine ? Il faut distinguer. S'il s’agit de vérités qui 
ne contredisent pas ses principes et ne détruisent pas sa science, 
il n’a aucune raison de les nier. S'il s’agit, au contraire, de vérités 
qui contredisent ses principes et détruisent sa science, il doit les 
nier du point de vue de ses principes et de sa science, bien qu'il 
les accepte et les croie possibles par l'intervention d'une Cause 
supérieure aux causes naturelles. Mais le physicien qui nie de la 
sorte ces vérités supérieures ne tombe-t-il pas dans l'erreur ? S'il 
prétendait que les conclusions de la physique ont une vérité absolue, 
oui; s’il affirme seulement qu'elles sont vraies sous un certain 
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rapport, c'est-à-dire dans les limites des méthodes et des principes 
(rationes et principia) de cette science, il ne contredit en rien la 
vérité supérieure de la foi (474-558). — Il n'y a rien de répréhen- 
sible dans cette doctrine et nous n’y voyons aucun relativisme criti- 
cable. Nous reconnaissons tous au savant le droit de dire que, 
selon les lois naturelles, un mort ne ressuscite pas, de graves lésions 
organiques ne guérissent pas instantanément, un aveugle-né ne 
recouvre pas la vue instantanément sur l'ordre de son médecin, 
etc. C’est même sur cette vérité et cette stabilité des lois naturelles 
que le théologien s'appuie pour établir le fait du miracle, lequel 
révèle l'intervention de la Cause créatrice, parce qu'il est une 
dérogation aux lois de la nature ; en d’autres mots, parce que, de 
son point de vue, le savant doit nier ces faits, c’est-à-dire les dé- 
clarer incompatibles avec ses lois. Boèce ne dit rien de plus et 
il n'y a en cela ni rationalisme, ni naturalisme, ni relativisme, ni 
théorie de la double vérité. 

8. Dans la question de l’origine du monde, aucune science 
philosophique {ni la physique, ni la mathématique, ni la métaphy- 
sique) ne peut, à partir de ses principes, démontrer le commence- 
ment absolu du monde. Mais elles ne peuvent pas davantage dé- 
montrer l'éternité du monde. Ici il n'y a donc pas même l’appa- 
rence d’un conflit avec la foi, car la solution de ce problème dé- 
pend uniquement du libre vouloir de Dieu, que nous connaissons 
seulement s’il daigne nous le révéler (373-681). — Personnellement 
nous ne partageons pas toutes les vues philosophiques de Boëce 
sur la question de l'éternité du monde. Mais nous constatons 
qu'elles coïncident avec celles de saint Thomas et qu'elles sont 
rigoureusement orthodoxes. Elles coïncident aussi pour l'essentiel 
avec celles de Siger, mais l'attitude de Boèce est plus nette et 
plus ferme que celle de Siger °. 

9. En conclusion, il n'y a aucune contradiction entre la foi 
chrétienne et la saine philosophie, comme le prétendent certains 
hérétiques. Quelqu'un peut parfaitement être à la fois chrétien et 
philosophe. On a tort de dénigrer les philosophes ; on ferait mieux 
d'essayer de les comprendre et de les interpréter avec bienveillance, 
puisqu'ils consacrent leur vie à la recherche de la sagesse. Si quel- 


(9 Cf. F. Van STEENBERGHEN, Siger.…., t. Il, 1942, pp. 610-611, 631, 679-703 
(en particulier pp. 699, 701-702). — A propos de l'éternité de l'intellect, le traité 
inédit In tertium de anima (étudié récemment par le P. Giambattista da Palma, 
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qu'un est constitué en dignité, mais est incapable de comprendre 
ces choses difficiles, qu'il s'en remette à plus sage que lui (pour 
les questions scientifiques) et qu'il adhère à la foi chrétienne (pour 
les questions religieuses) ; mais qu'il ne prétende pas trancher toutes 
les questions soit par des arguments sophistiques, soit par des argu- 
ments probables, soit même par des arguments apodictiques, car 
beaucoup de vérités révélées échappent à la démonstration ration- 
nelle (937-1002). — Remarques tout à fait pertinentes, par lesquelles, 
à l'exemple de saint Thomas, Boèce vise les théologiens qui re- 
courent à de mauvais arguments pour démontrer des thèses comme 
l'origine temporelle du monde. L'aliquis in dignitate constitutus 
est probablement, dans la pensée de Boèce, Etienne Tempier, 
l'évêque de Paris : le signalement qui est donné ici répond bien 
à ce que nous savons de lui par l'histoire. 

On le voit, la doctrine du De mundi aeternitate est parfaite- 
ment orthodoxe et ne comporte ni rationalisme, ni relativisme. Con- 
trairement à ce que pense Mgr Sassen, Boèce ne se désintéresse 
pas de la vérité des prémisses ou des points de départ. Les principes 
d’une science humaine sont vrais parce qu'ils sont fondés sur le 
réel : omnes rationes per quas disputatur ex rebus acceptae sunt : 
aliter enim essent figmentum intellectus (359-361) ; mais ils ne sont 
vrais que dans leur ordre particulier, c'est-à-dire si l’on se borne 
à considérer les réalités et les causes qui font l’objet de cette 
science particulière ; ils peuvent cesser d'être vrais si l’on tient 
compte de toutes les causes et, notamment, de la Cause première. 
Quant aux principes de la foi, ils sont absolument vrais. Aux textes 
allégués plus haut (sub 4°), on peut ajouter celui-ci, qui est assez 
significatif : Rationes ad partem oppositam gratia conclusionis con- 


ainsi que nous l'avons dit plus haut) contient un passage qu'il est intéressant de 
rapprocher de plusieurs passages du De mundi aeternitate. Après avoir exposé la 
concéption qu'il attribue à Aristote sur l'éternité de l'intellect, Siger ajoute que 
le raisonnement d’Aristote est « probable», mais pas «nécessaire», car Dieu 
agit par volonté, et pour savoir si l'intellect a été créé éternel ou temporel, 
« oportet investigare formam voluntatis Primi: sed quis est qui eam investigabit ? » 
(Cf. F. VAN STEENBERGHEN, Siger.…., t. |, 1931, pp. 165-166). Voici les formules 
analogues de Boèce: mundus est factum novum, quia haec fuit forma voluntatis 
divinae ab aeterno (278-280; cf. 293, 301-302, 308-310); metaphysicus non potest 
demonstrare talem fuisse formam voluntatis divinae ab aeterno..….; unde enim 
demonstratio per quam voluntatem divinam perfecte investiget à (620-626); qui 
hoc demonstraret, debet demonstrare formam voluntatis divinae, et quis eam 
investigabit à (637-639). 
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cedantur, licet solvi possint, cum sint sophisticae (934-936). I] s'agit 
de l'origine du monde. Puisque Boèce tient que la philosophie ne 
peut démontrer ni l'éternité ni le commencement du monde, il y 
aurait lieu de réfuter les mauvaises raisons apportées dans les deux 
sens ; or, après avoir réfuté les arguments en faveur de l'éternité 
du monde, il omet de critiquer les autres « gratia conclusionis », 
parce que, malgré leur mauvaise qualité, ces arguments concluent 
dans le sens de la vérité, c’est-à-dire dans le sens de la foi. Défé- 


rence extrême pour la vérité : voilà Boèce devenu « plus catho- | 


lique que le pape » ! En somme, l'auteur du De mundi aeternitate 


est plus éloigné encore, si possible, de la théorie de la double | 
vérité que Siger, car celui-ci trahit un malaise et des hésitations | 


qui sont absentes ici. 
Mais, dira-t-on peut-être, vous faites bon marché du décret 
de 1277, qui vise manifestement le De mundi aeternitate. — On 


sait depuis longtemps que la condamnation de 1277 a été un acte | 


santes pour ne pas abuser de son pouvoir doctrinal "*. Le livre | 


de M. Sajé en apporte de nouvelles preuves : l’article 145 (Sajé, 


p. 50) condamne une doctrine irréprochable ; l’article 184 (pp. 74-75) | 
n'atteint ni Boèce ni Siger, car tous deux admettent que la méta- | 


physique peut démontrer la création ; les articles 9, 17 et 18 (p. 75) 
visent des doctrines orthodoxes dans le sens où les entend Boëèce : 
enfin si l’article 90 vise le De mundi aeternitate comme le croit 
M. Sajé (p. 75), Tempier dénature visiblement la pensée de Boëce 
en ajoutant le mot simpliciter : la thèse condamnée devient ainsi 
le contre-pied de la thèse du maître parisien. Tout compte fait, 
le De mundi aeternitate apporte une nouvelle confirmation aux 
vues que nous avons proposées sur la signification véritable de la 
condamnation de 1277 (1, 

En appendice de son petit livre M. Sajé publie le texte inédit 
d'une Quaestio super VI° Metaphysicae (pp. 121-135) : Utrum omnia 
eveniant de necessitate. Comme nous l'avons dit plus haut, ce texte 


F9 CE. P. MaNDONNET, Siger…., t. 1, pp. 214-251. Voir aussi les ouvrages cités 
à la note suivante. N'oublions pas que le décret de 1277 condamne une trentaine 
de thèses tenues par saint Thomas. 

(9 CF. F. VAN STEENBERGHEN, Siger.., t. Il, 1942, pp. 728-730: Le XIIIe siècle, 
dans Histoire de l'Eglise... fondée par A. Fliche et V. Martin, t. 13, Paris, 1951, 
pp. 303-304; Aristotle in the West, Louvain, 1955, pp. 235-238; The Philosophical 
Movement in the Thirteenth Century, Edinburgh, 1955, pp. 94-106. 


inconsidéré et que Tempier ne s’est pas entouré des garanties suffi- 
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se lit dans le même codex que le De mundi aeternitate, dont il 
est séparé par le Tractatus de gradibus formarum de Jean le Dace. 
M. Sajé voit avec raison dans cette question anonyme un remanie- 
ment et un abrégé du De necessitate et contingentia causarum de 
Siger de Brabant ; chose curieuse, les citations sont plus nombreuses 
ici que dans le De necessitate (40 contre 23). M. Duin signale la 
présence de la même question dans Paris, Nat. lat. 16.089 (9 et 
il suggère de l’attribuer à Jean de Dacie, mais nous savons qu'il a 
abandonné depuis cette hypothèse et qu'il se rallie aux vues de 
M. Sajé sur ce point. 
Il convient de remercier le savant bibliothécaire de Budapest 
| pour sa précieuse contribution aux études médiévales. Car, même 
si les réserves et les critiques que nous avons formulées sont exactes, 
il reste que M. Sajé a découvert et édité un document de grand 
intérêt pour l’histoire de la pensée au XII siècle. 


Fernand VAN STEENBERGHEN. 


Louvain. 


08) J, J. DuIn, La doctrine de la providence.…., pp. 387-388, note 8. 
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Luigi QUATTROCCHI, L’idea di bello nel pensiero di Platone. 
Studio storico e bibliografico (Letture di pensiero e d’arte). Un vol. | 
20 x 12,5 de 138 pp. Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 1953. | 
Prix : 1200 hires. 

Ce petit livre, dont le titre indique assez imparfaitement le 
contenu, ne manque ni d'originalité ni de mérites. Il n'est pas, 
inspiré par quelque inimitié, non. Platon est salué comme un des 
grands maîtres de la pensée, toujours vivant par delà sa mort, par | 
delà l'édit de Justinien qui liquida son Académie. Toujours difficile | 


4 


aussi à étudier. Mais qu’on ne s’attende pas à trouver ici un effort 


AE: = jet VE: os ; 
exégétique, historique ou polémique pour établir sa pensée avec 


arguments à l'appui. Le lecteur est censé être familiarisé avec les 


textes. À travers ce livre il va de soi que le chef de l'Académie, 
sa vie durant, fut guidé par une préoccupation constante, héritée 
de son maître : établir les fondements rationnels de la vie morale, 
privée et collective. Egalement, qu'il nous place moins devant un 
système que devant les étapes de sa recherche : une étape logique, 
une étape métaphysique, une étape d'auto-critique et de révision. 
Continuateur de Socrate à ses débuts, il se voit amené dans la. 
suite à invoquer d'autres fondements, cherchés sur un autre plan. 
Il pose la réminiscence et les idées, se heurte cependant aux diffi-. 
cultés inhérentes à son dualisme et cherche à les dépasser dans) 
l'ordre de la connaissance en réservant un statut et un rôle parti. 
culiers à l'idée du beau. Le beau, en effet, est l'objet privilégié: 
d'une contemplation amoureuse, d’un amour contemplatif, capable 
d'inaugurer l'émancipation de l'esprit. La critique finale atteint moins 
les bases métaphysiques que leur interprétation, et la révision con- 
cerne plutôt leurs conséquences. La théorie de la connaissance 
amorce un mouvement qui porte dans la direction « aristotéli-. 
cienne », tandis que l'introduction du démiurge apporte des rap- 
ports nouveaux entre les deux mondes opposés. La participatior 
est corrigée par limitation. 
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M. Quattrocchi ne dessine les positions de Platon que pour 
mieux les scruter ; il n'évoque ses solutions que pour en élaborer 
la portée et en mesurer la pertinence. Son souci est purement philo- 
sophique et critique. Il se trouve amené de la sorte à faire ressortir 
les insuffisances successives. Celles-ci, dévoilées sans merci, mais 
_non sans sagacité, sont dénoncées volontiers en termes nets et rudes. 
Le critique admire Platon, mais ne se laisse pas intimider par son 
prestige. L’aporie centrale, celle qui en ouvre bien d’autres, c'est 
le dualisme introduit par l'opposition entre l'être et le devenir. Les 
moyens utilisés successivement pour en venir à bout, en particulier 
l'idée du beau, sont suivis de près, mais l’analyse les montre inopé- 
rants. Jusque dans la phase finale l'idéal humaniste de Socrate reste 
sans fondement satisfaisant de la part du génial disciple. 

La dialectique de M. Quattrocchi ne manque pas de ressources. 
Aussi, la phrase la plus inattendue de son livre est bien celle de 
la fin : à l’en croire, l'échec d'un penseur comme Platon devrait 
nous porter à l’agnosticisme. À l'intérieur du platonisme ou à l’inté- 
rieur de la philosophie ? 

En appendice nous trouvons une bibliographie spécialement co- 
pieuse. Histoires de la philosophie, exposés de la philosophie plato- 
nicienne, histoires de l'esthétique grecque, éditions et études surtout 
touchant l'esthétique platonicienne : tout cela s'y trouve avec une 
rare abondance et augmente encore l'utilité de ce livre fort inté- 
ressant. Armand JANSSENS. 


Œuvres de saint Augustin. 16. Deuxième série : Dieu et son 
œuvre. La Trinité (livres VIII-XV). 2. Les images. Texte de l'édi- 
tion bénédictine. Traduction par P. AGAËSsE, S. J. Notes en colla- 
boration avec J. Moincr, S. J. (Bibliothèque augustinienne). Un vol. 
relié 17x11 de 708 pp. Paris, Desclée De Brouwer, 1955. 

Nous avons présenté tout récemment le volume 15 des Œuvres 
de saint Augustin (nov. 1955, p. 598); ce volume comprend les 
sept premiers livres du De Trinitate ; le volume 16 contient le reste 
du grand traité. 

La brève introduction du P. AGAËSSE (pp. 7-22) vise à préciser 
la nature et le plan de cette section du De Trinitate. I] ne s'agit 
aucunement d’un traité de psychologie philosophique, qui ferait 
suite au traité proprement théologique dans lequel le dogme trini- 
taire est établi sur la base de l'Ecriture et de la Tradition (I-IV), 
puis défendu contre les hérétiques (V-VI). I s'agit d'un traité de 
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théologie spéculative, dont l'objet demeure le mystère de la Trinité 
et dont la lumière principale reste la foi; c'est la foi qui nous 
apprend que l'âme est l’image de Dieu ; c'est dans la lumière de 
la foi qu'Augustin étudie la vie intérieure de l'âme pour y trouver 
un reflet de la vie trinitaire. Bref, jusqu’au terme du De Trinitate, 
nous demeurons dans le domaine de l’« intelligence de la foi », qui 
est celui de la théologie. — Dans cet exposé qui est une recherche 
vécue plus qu'un traité systématique, il n'est guère possible de 
trouver un plan rationnel rigoureux. On peut cependant y discerner 
« deux grands mouvements de pensée », l’un allant du |. VIII au 
1. X, l’autre, du 1. XI au 1. XIV ; le 1. XV recueille les résultats 
de toute la recherche sous forme de commentaire de la formule 
per speculum in aenigmate. 

Les livres VIIT à XV du De Trinitate sont, pour les philosophes, 
une mine de thèmes à réflexion. Ils y trouvent des analyses psycho- 
logiques qui doivent être comptées parmi les pages les plus originales 
et les plus profondes de l’œuvre littéraire d’'Augustin. La traduction 
qui leur est offerte ici les aidera très efficacement à comprendre 
ces textes ; ils trouveront un commentaire précieux des passages 
les plus difficiles dans les Notes complémentaires (pp. 571-661), qui 
sont au nombre de 66 et qui ont été rédigées par le P. Agaësse, 
le P. Cayré ou le P. Moingt (chaque note est signée). Les tables 
comportent une Bibliographie, une Table des références à l'Ecriture 
Sainte et aux autres écrits, une Table analytique fort claire et la 
Table des matières. F. VAN STEENBERGHEN. 


Robert Grosseteste, Scholar and Bishop. Essays in comme- 
moration of the Seventh Centenary of his death. Edited by D. A. 
CALLUS with an introduction by Sir Maurice POwIcKE. Un volume 
relié 23x14, XxvVI-264 pp. Oxford, Clarendon Press, 1955. Prix : 
42 sh. 

Le grand évêque de Lincoln, mort en 1253, méritait assurément 
l'hommage que lui rend sa vieille Alma Mater dans ce beau volume 
commémoratif. Et personne ne pouvait, mieux que Sir Maurice 
PowIckE, le vétéran des médiévistes d'Oxford, écrire l'introduction 
de ce volume, dans laquelle il brosse de main de maître les traits 
de la puissante personnalité du savant et de l'évêque ; grand aux 
yeux de ses contemporains, Gr. l'est davantage encore au jugement 
de l’histoire, parce que nous apercevons mieux aujourd'hui avec 
quelle maîtrise il à dominé les situations et les événements auxquels 
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il a dû faire face. L'auteur souligne avec complaisance l'heureuse 
influence que les Mendiants ont exercée sur Gr., notamment dans 
la haute conception qu'il s'est faite de la charge épiscopale : il 
relève aussi l'attitude remarquable de l'évêque de Lincoln dans 
ses relations avec le pouvoir royal et avec le pouvoir papal (pp. XII- 
_XXV). 

Le corps du volume est formé de six monographies, dont trois 
sont sans rapport avec l’histoire de la philosophie. Nous nous bor- 
nons donc à les mentionner : The Biblical Scholar, par M'° B. 
SMALLEY (pp. 70-97) ; Grosseteste’s Administration of the Diocese 
of Lincoln, par f J. H. STRAWLEY (pp. 146-177) ; Grosseteste’s Re- 
lations with the Papacy and the Crown, par W. A. PANTIN (pp. 178- 
215). Les trois autres études nous intéressent directement. 

Et tout d’abord celle du P. Daniel A. CaLLUS, Robert Grosse- 
teste as Scholar (pp. 1-69). Ce n'est pas la première fois que l’auteur 
traite ce sujet et c'est ce qui donne à son exposé toute sa valeur : 
nous avons ici les conclusions (toujours provisoires, assurément) aux- 
quelles est parvenu en ce domaine l’érudit qui possède le mieux 
le sujet. Cela nous vaut de connaître avec précision les données 
actuelles de l’histoire touchant la vie de Gr. avant son épiscopat 
et touchant son activité littéraire pendant toute sa carrière : authen- 
ticité, chronologie et genre littéraire de ses écrits. Pour la chrono- 
logie, une première répartition s'impose et peut être réalisée assez 
aisément : les traductions du grec et les notulae qui s’y réfèrent 
datent de l'épiscopat (1235-53), les autres écrits scientifiques sont 
antérieurs à 1235. Le classement des écrits de la première période 
est plus délicat : les commentaires sur la logique d’Aristote datent 
certainement de l’enseignement de Gr. in artibus (1200-1209), de 
même que le De artibus liberalibus, dont le P. Callus donne une 
analyse intéressante, et le De generatione sonorum, qui est un 
curieux essai de phonétique physiologique ; les gloses sur la Phy- 
sique sont certainement postérieures à 1230 et les travaux de science 
expérimentale sont de la même époque (pp. 27-28) ; les œuvres 
théologiques et métaphysiques s’échelonnent tout au long de la 
carrière professorale du maître en théologie (1214-1235). Une impor- 
tante section de l'étude du P. Callus est consacrée aux traductions 
de Robert et à tous Îles problèmes connexes (pp. 33-67), mais il 
serait trop long de relever ici tout ce qui mériterait de l'être. 
L'article du P. Callus devra être étudié de près par tous les érudits 
que le sujet concerne. 
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M. À. C. CROMBE, auteur d’un récent ouvrage Robert Grosse- 
teste and the Origins of Experimental Science (Oxford, 1953), était 
évidemment l'homme désigné pour traiter de Grosseteste’s Position 
in the History of Science (pp. 98-120). Après avoir rappelé les con- 
ditions générales de la science expérimentale au xif siècle et la 
conception que l'on se faisait de la méthode scientifique sous l'in- 
fluence des Grecs et des Arabes, M. Crombie expose les vues de 
Gr. sur la science expérimentale et en donne divers exemples, tels 
que l'explication de l’arc-en-ciel, la théorie de la lumière et des 
couleurs ; puis il passe aux intuitions si remarquables du maître 
anglais sur l'usage des mathématiques en physique et à sa célèbre 
métaphysique de la lumière. Les conclusions de cette savante étude 
visent à préciser ce qu'a été l'apport effectif de Gr. au progrès 
des sciences. 

Signalons enfin l'enquête de M. R. W. HUNT sur la bibliothèque 
personnelle de l'évêque de Lincoln : The Library of Robert Grosse- 


teste (pp. 121-145). C’est un travail de grande érudition. Il n'existe | 


pas de catalogue de la bibliothèque de Gr., mais on conserve à 
Oxford plusieurs manuscrits annotés de sa main, qui ont donc dû 
lui appartenir. Outre les notes marginales proprement dites (addi- 
tions, corrections, annotations diverses), on trouve dans les livres 
de Grosseteste un système de symboles variés (signes mathéma- 
tiques, lettres grecques, dessins conventionnels) ; comme l’a établi 
M. S. H. Thomson, il s’agit de références à une sorte de subject 
index théologique que Robert avait dressé et qui a été partiellement 
retrouvé dans un manuscrit de Lyon ; chaque mot de cet index est 
suivi de renvois à la Bible et aux écrits des Pères ; Gr. s'était donc 
constitué un répertoire de références portant sur environ 450 sujets. 
Cette Tabula fournit des renseignements précieux sur les livres que 
Grosseteste avait à sa disposition et dont beaucoup devaient lui 
appartenir, car l'Université d'Oxford n'avait pas encore de biblio- 
thèque à cette époque et il ne semble pas non plus que les couvents 
d'Oxford aïent été fort riches en ce domaine. Quelle pouvait être 
l'importance de la bibliothèque personnelle de l’évêque de Lincoln ? 
S'il est impossible de le déterminer, on peut le conjecturer en s’in- 
spirant de cas analogues : 20 à 40 volumes constituaient déjà une 
belle collection pour un maître anglais de la fin du xn° siècle :; 
l'archevêque de Compostelle possédait, en 1226, 92 volumes et ceci 
pourrait être un point de comparaison assez pertinent ; le cas de 
Gérard d'Abbeville, qui laisse environ 300 volumes au Collège de 
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Sorbonne en 1271, est tout à fait exceptionnel. Gr. légua ses livres 
aux franciscains d'Oxford, dont il avait été le premier professeur, 
mais la collection avait déjà été dispersée avant la suppression du 
couvent en 1538. Signalons aux érudits les précieux appendices de 
l'étude de M. Hunt : liste des mss. aujourd'hui retrouvés qui ont 
été annotés ou possédés par Gr. ; témoignages sur des mss. légués 
par Gr. aux franciscains ; annotations faussement attribuées à Gr. : 
liste des ouvrages cités dans la Tabula de Lyon. 

Le beau volume commémoratif contient, en appendice, trois 
contributions à la biographie et à l'histoire posthume de l'évêque 
de Lincoln : une enquête sur sa familia, c'est-à-dire sur le personnel 
attaché à son service (par M'° K. Major, pp. 216-241) : une note 
sur les tentatives faites, en 1280 et en 1307, en vue d'obtenir la 
canonisation de Robert et sur le culte qui lui a été rendu en Angle- 
terre (par M. E. W. KEmp, pp. 241-246) : enfin une étude archéo- 
logique sur le tombeau de Robert et sur les constatations faites en 
1782 lorsque le cercueil fut ouvert, à deux reprises, pour satisfaire 
la curiosité de savants archéologues (par J. W. F. HILL, pp. 246-250). 

Le volume possède une table chronologique (pp. 251-252), une 
bibliographie des ouvrages cités (pp. 253-260), un index des ma- 
nuscrits cités (pp. 261-263) et deux photographies hors-texte : l’une 
(en face de la page de titre) donne un spécimen des notes margi- 
nales et des signes symboliques de Gr. ; l’autre (p. 249) reproduit 
un dessin exécuté en 1782 et portant tous les objets trouvés dans 
le cercueil de Gr. (squelette, fragments de la crosse, anneaux, etc.). 

Le diligent éditeur de ce recueil mérite tous les éloges : il a 
élevé un monument scientifique impérissable à la mémoire de Robert 
Grosseteste. F. VAN STEENBERGHEN. 


P. Vicente MUNoOZ, El influjo del entendimiento sobre la volun- 
tad segun Francisco Zumel, Mercedario. Un vol. 21 x 15 de 273 pp. 
Rome, Madrid, 1950. 

Quoique peu étudié jusqu'à présent, Fr. Zumel (1540-1607), reli- 
gieux de l’ordre de Notre-Dame de la Merci et professeur de philo- 
sophie à l’université de Salamanque, fut une des illustrations de la 
scolastique espagnole. Grâce à ses œuvres théologiques, il est pos- 
sible de reconstituer ses vues philosophiques, exposées dans des 
écrits aujourd'hui perdus. Sa pensée apparaît fidèle au thomisme 
dans lequel il avait été formé, tout en présentant un cachet per- 
sonnel et en témoignant de certaines influences extérieures, comme 
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d'ailleurs celle d'autres thomistes contemporains. Dans les discus- 
sions théologiques de son époque, Zumel se rangea aux côtés des 
Dominicains et participa avec Bañez aux controverses sur la grâce, 
qui les opposèrent aux Jésuites (Molina). Il s'y signala par sa prédi- 
lection pour la métaphysique, à laquelle il s'efforça de toujours 
ramener les débats, et par sa profonde connaissance de la psycho- 
logie. 

C'est dans ce dernier domaine que l'auteur, après avoir évoqué 
la personnalité de Zumel, choisit le problème qui fait plus spéciale- 
ment l’objet de cette étude : la volonté supposant toujours la con- 
naissance, quelle est au juste, selon le Mercédaire, l'influence du 
connaître sur le vouloir ? Cette question mène à une analyse déliée 
de la pensée de Zumel. replacé dans le cadre de la scolastique 
du temps. Zumel se révèle résolument antivolontariste et affirme 
la dépendance intrinsèque de la volonté par rapport à l'intelligence. 
Î propose une psychologie de la subordination des facultés, quant 
à leur origine, à leur être et à leur agir. À son sens, au plan des 
causes secondes, l'entendement ne meut pas seulement la volonté 
comme cause finale (quoad specificationem), comme l'admettent 
généralement les thomistes, mais encore comme cause efficiente 
(quoad exercitium). Cette thèse s'explique notamment par sa ten- 
dance à accentuer le dynamisme de la forme, et à concevoir la 
causalité efficiente de manière univoque. Elle traduit aussi l'influence 

À 


de Cajetan, dont Zumel contribua ainsi à répandre certaines con- 
ceptions. E. JACQUES. 


Guillermo FURLONG, S. J., Nacimiento y Desarrollo de la Filo- 
sofia en el Rio de la Plata (1536-1810). Un vol. 23 x 15,5 de 758 pp. 
Buenos-Aires, Publicaciones de la Fundacion Vitoria y Suarez, 1952. 

Cette ample monographie, d'une minutieuse érudition, répond 
à un double propos : combler une lacune et réformer certains juge- 
ments. Jusqu'à présent, en effet, il n'existait aucune étude d’en- 
semble du développement de la philosophie dans l’ancien Rio de 
la Plata (l'actuelle Argentine, née de la révolution de 1810). De 
plus, des auteurs mal informés ont contesté l'existence d’une vie 
philosophique dans ce pays à l'époque coloniale. Le patient dé- 
pouillement de sources anciennes — livres et manuscrits — négligées 
par ses prédécesseurs, a permis au P. Furlong de réfuter ces pré- 
jugés. 


L'auteur commence par résumer l'histoire de la philosophie, 


+ di 


Ouvrages d'histoire 155 


du XVI au XVII° siècle, en Espagne et en Amérique du Sud : ici, 
les courants de pensée se développèrent parallèlement à ceux de 
la métropole et de l'Europe cultivée, avec plus de liberté qu'on 
ne l’a ordinairement prétendu ; ils prospérèrent à des degrés va- 
riables avec les époques et les régions : le Mexique au Xvr° siècle, 
le Pérou au xvi°, le Rio de la Plata au Xvnr°. 

En ce qui concerne ce dernier pays, l’auteur distingue trois 
périodes, suivant que domina la scolastique (1576-1773), le cartésia- 
nisme (1773-1800) ou l'éclectisme. Cette division, à laquelle corres- 
pondent les trois parties de l'ouvrage, n'exclut pas des nuances ni 
des transitions : ainsi l’auteur signale que, malgré la prépondérance 
de la scolastique (surtout de Suarez), la « philosophie nouvelle » 
pénétra en Argentine au moins dès le début du xvVi siècle ; il 
insiste sur l'effort d’assimilation que tentèrent les Jésuites de l’uni- 
versité de Cérdoba (où, notons-le, un Belge d'Ostende, Juan Rico, 
enseigna vers 1720-1730 ; il convient de rectifier, sur ce point, la 
notice que lui consacre la Biographie Nationale) ; d'autre part, la 
reprise de cet établissement par les Franciscains (1767) aboutit à 
augmenter la faveur des sciences expérimentales ; enfin au collège 
de San Carlos, à Buenos-Aires, le déclin du XVII siècle fut marqué 
par un renouveau de la scolastique (Valentin Gémez, etc.). 

Après avoir ainsi suivi l'évolution de la pensée philosophique 
dans les établissements d'enseignement tenus par le clergé, et aussi 
chez des esprits indépendants, le P. Furlong termine son étude par 
quatre chapitres où il montre que la conception du pouvoir politique 
défendue par Suarez eut, sur les auteurs de la révolution libératrice 
de 1810, plus d'influence que les idées sociales de J. J. Rousseau. 

E. JACQUES. 


David BAUMGARDT, Bentham and the Ethics of today. With 
Bentham manuscripts hitherto unpublished. Un vol. 24x16,5 de 
X1V-584 pp. Princeton N. J., Princeton University Press, 1952 ; 


* 9 dollars. 


Dans la préface de ce livre, l’auteur proteste contre le dédain 
que les moralistes témoignent envers l'œuvre de J. Bentham. et, 
dans sa conclusion, il entend montrer ce que cette œuvre signifie 
encore de nos jours. Quant au corps du livre, il présente une ana- 
lyse très fouillée des principaux ouvrages de Bentham en matière 
morale, auxquels l’auteur ajoute quelques textes non encore publiés 
qui doivent confirmer l'interprétation qu'il donne de ces ouvrages. 
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L'analyse suit l'ordre chronologique de leur parution et porte sur 
A Fragment on Government, À Comment on the Commentaries, 
An Introduction to the Principles of Morals and Legislation, l'édition 
par Dumont du Traité de législation civile et pénale, la Table of 
the Springs of Action et la Deontology. 

La thèse que Baumgardt défend dans les courts commentaires, 
qui accompagnent l'analyse des ouvrages précités, et dans la con- 
clusion de son livre, est que Bentham a voulu édifier une morale 
scientifique. Il est vrai, nous dit-il, que les formules de Bentham 
semblent parfois vouloir identifier le plaisir et le bien moral mais 
leur contexte montre toujours que leur auteur évite soigneusement 
de confondre le fait et le droit. C’est par souci d'empirisme que 
Bentham élimine de l'éthique toutes les considérations sur Dieu, 
sur la nature de l’homme, la loi naturelle et autres fondements méta- 
physiques. Le « principe d'utilité », qui devient alors la base de 
la morale, est une hypothèse du même genre que les hypothèses 
des autres sciences, une hypothèse que l'expérience humaine con- 
firme. Le principal mérite de Bentham a précisément été d’avoir 
réussi à formuler les règles de conduite individuelle et collective 
dans le cadre de cet utilitarisme hypothétique. Là où l'appel à 
de soi-disant valeurs absolues où à des intentions profondes ne 
conduit le plus souvent qu'à des attitudes parfaitement stériles, le 
« principe d'utilité » fournit un critère objectif et extérieur qui est 
éminemment pratique. Dès lors, on peut très bien concéder que 
l'œuvre de Bentham témoigne d'une psychologie assez pauvre et 
que l'absence de toute perspective métaphysique ou religieuse en 
limite singulièrement la portée, mais ce ne sera jamais une raison 
suffisante pour refuser sa sympathie à la « critical hypothesis in 
ethics » qu'elle nous apporte. 

Il nous semble que l’on ne peut mettre en doute que la doctrine 
éthique de J. Bentham ait eu, pour son auteur, une signification 
principalement pratique : Bentham voulait être un réformateur en 
matière juridique et politique, et son « principe d'utilité » était une 
arme bien adaptée aux polémiques de son époque. Quant à voir 
dans cet utilitarisme une simple « hypothèse scientifique », c'est là 
une tout autre affaire. La lecture de la Deontology laisse certaine- 
ment une impression tout opposée, et il n'a pas été difficile de 
voir dans cet ouvrage une éthique naturaliste, dont l'hédonisme 
mitigé se conformait fort bien à la morale de ce temps. À quoi 
Baumgardt répond que la Deontology fut composée, à partir de 
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divers écrits de Bentham, par son éditeur J. Bowring qui y fit entrer 
ses propres vues et des formules mieux adaptées au goût de 
l'époque ; la prochaine édition critique de la Deontology confir- 
merait ces affirmations (p. 492). Quant à l'Introduction to the Prin- 
ciples of Morals and Legislation, il est vrai que l'on ne peut pas 
en tirer grand-chose : J. Plamenatz a montré dans The English 
Utilitarians (pp. 71-72) que le premier chapitre de cet ouvrage est 
rédigé d'une manière très négligente et fourmille d'ambiguïités. 
Baumgardt en profite pour interpréter ces ambiguïtés dans un sens 
bien déterminé, et il est vrai qu'il a trouvé dans la masse d'inédits 
de Bentham quelques écrits qui affirment que le « principe d'uti- 
lité » est une hypothèse. E. DE JoncHE. 


Louis DUPRÉ, Het vertrekpunt der marxistische wijsbegeerte. 
De Kritiek op Hegel’s Staatsrecht. (Philosophische Bibliotheek). Un 
vol. 23x17 de XVI-194 pp. Anvers-Amsterdam, Standaardboek- 
handel, 1954. 

Depuis la publication des œuvres de jeunesse de Karl Marx, 
de nombreuses études ont voulu mettre en lumière la signification 
historique et philosophique de ces écrits. I] reste pourtant, comme 
le faisait remarquer M. Weil, que ces études comportent peu de 
travaux de détail et peu de recherches entreprises sans opinion pré- 
conçue l. L'absence de pareilles recherches s'explique sans doute 
par l'emprise que la pensée marxiste exerce sur le monde politique 
d'aujourd'hui. Quant au petit nombre de travaux consacrés à tel 
ou tel écrit de Marx en particulier, on pourrait l'expliquer par le 
caractère propre de ces écrits qui, de fait, ne se prêtent guère à 
une interprétation qui les détacherait de l’ensemble de l’œuvre du 
jeune Marx. Souvent ces écrits ne nous livrent que des considérations 
polémiques qui ne laissent même pas toujours entendre comment 
Marx interprète les positions auxquelles il s'attaque, et jamais ils 
né donnent un exposé d'ensemble des positions philosophiques que 
Marx acceptait à l’époque. Dès lors, il est difficile de procéder 
autrement que par recoupements et synthèses, de manière à donner 
de l’ensemble de ces écrits une interprétation cohérente mais con- 
testable sur tel ou tel point. 


&@) E. WEIL, Hegel et l'Etat, p. 105, cité par L. DUPRÉ, o. c., p. VI. La 
remarque de M. Weil a trait à la littérature concernant les rapports de Marx à 
Hegel. Nous croyons pouvoir l'étendre à l'ensemble des travaux sur la pensée 
philosophique du jeune Marx. 
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Le livre que M. Dupré vient de consacrer à la Critique de la 
Philosophie du Droit de Hegel fait exception à cette règle, puis- 
qu’il nous présente une étude historique et explicative qui s'en 
tient pour l'essentiel à un seul écrit du jeune Marx, à savoir aux 
notes critiques rédigées en 1843 en guise de commentaire à la der- 
nière partie des Grundlinien der Philosophie des Rechts de Hegel. 
C'est dire que ce livre intéresse non seulement le public de langue 
néerlandaise, assez pauvrement servi en matière d'études marxistes, 


mais aussi le lecteur étranger qui désire une connaissance plus pré- 


cise de la genèse et de la signification de la pensée de Marx. 

M. Dupré ne s'est pas contenté de faire œuvre d’historien et 
d'interprète. Après avoir relaté la genèse des positions philoso- 
phiques et politiques de Marx jusqu'en 1843, et après avoir expliqué 
en détail les positions de la Critique en les comparant avec celles 
que Hegel met en œuvre dans sa Philosophie du Droit, il termine 
par des considérations critiques qui seraient une sorte de conclusion 
à tirer de ce débat. Ici l’auteur s'adresse non seulement à ceux qui 
s'intéressent à la philosophie marxiste, mais à tous ceux qui s'oc- 
cupent de philosophie politique, ou plutôt, étant donné que nous 
ne voyons guère de sens à distinguer ces deux catégories de lec- 
teurs, il s'adresse à tous ceux qui s'interrogent sur la valeur réelle 
des positions marxistes en matière de philosophie politique. 

On ne reprochera pas à M. Dupré de traiter du marxisme autre- 
ment qu'en historien, mais peut-être pourrait-on lui reprocher de 
procéder de cette manière à partir d'un ouvrage qui ne fournit pas 
encore les pièces essentielles du débat. Nous croyons, en effet, 
que le titre que l’auteur a donné à son livre est fortement contes- 
table. Peut-on dire que la Critique de la Philosophie du Droit de 
Hegel nous offre le « point de départ » de la philosophie marxiste ? 
Peut-on discuter utilement du marxisme à partir des positions de 
cette Critique ? 

M. Dupré s'est certainement posé la question, puisque l’avant- 
propos qu'il donne à son livre y apporte une réponse. Reste à voir 
si cette réponse est satisfaisante. La vraie pensée de Marx, nous 
dit-elle, n'était pas encore formée au moment où fut écrite la Cri- 
tique : celle-ci ne contient aucune des idées maîtresses du mar- 
xisme, telle que l’idée de la lutte des classes, de la société com- 
muniste ou de la suppression de l’état; bien que ces idées dé- 
coulent logiquement de la critique que Marx formule à l'encontre 
de la philosophie politique hégélienne, elles n'étaient pas encore 
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présentes à l'esprit de l'auteur ; celui-ci ne s'était pas encore dégagé 
de l'emprise de Feuerbach et des positions exprimées dans les 
Thèses provisoires pour une réforme de la philosophie. Pourtant, 
la Critique est une œuvre centrale dans l’évolution de la pensée 
de Marx : c'est dans cette œuvre que Marx s'est confronté pour 
la première fois, de manière sérieuse et critique, avec la philo- 
sophie et qu'il a pris une position définitive à son égard 

Nous voudrions faire quelques remarques au sujet de cette ré- 
ponse, non seulement à titre d’historien, maïs aussi, et surtout, à 
titre d'intéressé à la signification philosophique du marxisme. L'im. 
portance du livre de M. Dupré nous y convie. 

Reconnaissons d'emblée que la Critique marque une étape im- 
portante et décisive à certains égards dans la formation de la pensée 
de Marx : elle est bien le premier écrit dans lequel Marx a formulé 
des critiques nettes à l'égard de la philosophie hégélienne. Recon- 
naissons même que Marx y dépasse, par ses renvois à la réalité 
sociale et politique, les critiques que Feuerbach adresse à Hegel 
dans ses Thèses provisoires. Mais cela suffit-il pour considérer cet 
écrit comme le « point de départ » de la position propre de Marx 
en matière de philosophie ? C'est ce que nous ne croyons pas. 
M. Dupré accorde lui-même à un autre endroit (pp. 63-64) que les 
positions épistémologiques de Marx ont considérablement évolué 
depuis la Critique. Or, l'essentiel du marxisme nous paraît devoir 
être rattaché aux positions épistémologiques par lesquelles Marx croit 
pouvoir dépasser une pensée purement théorique. Si Marx se dis- 
tingue radicalement de Hegel et de Feuerbach, si l'on peut parler 
d’une philosophie proprement marxiste, c'est dans la mesure où 
cette philosophie met en œuvre une position qui veut être une 
« intelligence de la pratique humaine ». Cette position ne s'affirme 
nettement qu'à partir des Thèses sur Feuerbach de 1845 ”. Sans 


() Souligné par nous. Précisons que M. Dupré ne présente pas explicitement 
ces considérations comme une réponse à la question que nous lui posons. Nous 
croyons pourtant qu'elles sont destinées à pareil emploi. 

&) Thèse 2: La question de savoir si la vérité objective revient à la pensée 
humaine n’est pas une question théorique, mais une question pratique. Dans la 
pratique, l’homme doit démontrer la vérité, c'est-à-dire la réalité et la puissance, 
la matérialité de sa pensée. Thèse 8: Tous les mystères qui poussent la théorie 
au mysticisme trouvent leur solution rationnelle dans la pratique humaine et dans 


l'intelligence de cette pratique. 


à 
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doute, Marx s’achemine assez rapidement vers cette position dans 
les mois qui suivent la composition de la Critique ; elle s'annonce 
déjà dans certains passages de l’Introduction publiée ultérieure- 
ment pour ce même écrit et dans les Manuscrits économico-philo- 
sophiques de 1884. Mais l'apport de la Critique à cet égard nous 
semble entièrement négatif. Certes, cette Critique est décisive en 
ce sens que Marx y écarte une fois pour toutes le « logicisme » 
hégélien qui rend impossible toute intégration de la pensée à la 
réalité concrète. Mais, parce qu'elle reste sur le même plan spécu- 
latif que Feuerbach, elle n'apporte aucun élément positif qui per- 
mettrait de remédier à cette impossibilité que Marx va considérer 
comme inhérente à toute philosophie spéculative comme telle. Elle 
ne montre donc pas encore comment son auteur entend réaliser 
l'ambition qui est sienne : « substituer à l'idéalisme spéculatif une 
philosophie de l’action qui reconcilie authentiquement la philosophie 
et la vie » *. 

Evidemment, il ne s’agit pas tant de savoir s’il faut fixer le 
« point de départ » de la philosophie marxiste en mars-août 1843, 
en décembre 1843 - janvier 1844 ou dans les mois suivants. Il s’agit 
de savoir ce que l’on peut considérer comme l'apport original de 
Marx à la réflexion philosophique. Si la question est de quelque 
importance pour l'historien de Marx, elle l'est bien davantage pour 
celui qui s'interroge sur la valeur de son œuvre ; car la réponse 
à cette question peut montrer qu'une mise en discussion des posi- 
tions philosophiques et politiques de Marx n’est pleinement utile 
qu'au moment où l’on reconnaît dans le marxisme une sorte de 
« science pratique », au sens aristotélicien du terme, une prise de 
conscience qui dirige l’action selon le sens que cette action révèle. 
Cette prise de conscience n'est pas une désimplication de consé- 
quences logiques, mais la vérification d'un sens, dialectique selon 
Marx, inhérent à l'action individuelle et sociale. 

Une telle mise en discussion des positions marxistes ne seraït 
pas seulement utile sur le plan de la philosophie politique. C'est 
la philosophie toute entière qui, selon Marx, est « intelligence de 
la pratique humaine ». N'est-il pas opportun, dès lors, de s'’inter- 
roger sur cette position au moment où une grande partie de la 
philosophie contemporaine considère d'une manière fort semblable 


( J. HYPPOLITE, Marxisme et philosophie, Revue socialiste, 1946 (5), p. 540. 
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la signification de la réflexion philosophique par rapport à l'ensemble 
de l'existence humaine ) 

Ces remarques, qui sont inspirées en majeure partie par le 
titre que l'auteur a cru pouvoir donner à son livre, ne peuvent 
pas faire oublier la portée réelle de cet ouvrage. Rappelons donc 
-qu'il présente une étude détaillée de la genèse et du contenu d’une 
œuvre qui, pour ne pas offrir ce que nous croyons être l'essentiel 
de la philosophie marxiste, marque pourtant le point où celle-ci se 
sépare définitivement de la pensée hégélienne. Et certes, la dis- 
cussion de la position négative de Marx à cette époque ne sera 
pas vaine pour ceux qui voudront élargir le débat jusqu'aux solu- 
tions positives que Marx élabora par la suite. A. WYLLEMAN. 


Henri ARVON, Le marxisme (Collection Armand Colin). Un vol. 
16x11 de 216 pp. Paris, A. Colin, 1955 ; 250 fr. fr. 

La collection Armand Colin vient de s'enrichir d'un volume 
sur le marxisme qui, compte tenu des limites que requiert ce genre 
de publications, doit être tenu pour remarquable. L'auteur de ce 
volume est M. Henri Arvon à qui nous devons également l'étude 
sur Max Stirner dans la collection Epiméthée. Il offre un exposé 
clair et succinct, qui ne trahit pourtant pas la complexité d'une 
doctrine qui traite, à vrai dire, de tous les domaines de la con- 
naissance et de tous les aspects de l’activité humaine, et qui, en 
outre, a subi, chez son auteur comme chez ses disciples, une évo- 
lution fort importante. 

La philosophie de Marx y est exposée selon un plan qui épouse 
à la fois son devenir historique et son ordonnance systématique. 
Les divers chapitres qui traitent successivement de la dialectique, 
de l’aliénation, de la praxis et de la plus-value, montrent que le 
marxisme n'est pas une juxtaposition hétéroclite de philosophie 
hégélienne, de socialisme français et d'économie politique anglaise, 
mais l'œuvre d’une pensée qui, pour rester fidèle à elle-même, 
devait aborder des problèmes de plus en plus concrets et de plus 
en plus historiques. Cette fidélité de Marx à son intention première 
n'exclut d’ailleurs pas qu'il ait dû nier certaines positions pour les 
dépasser dialectiquement dans la direction qu'il s'était donnée dès 
l'origine. Et, si M. Arvon exagère peut-être le caractère dialec- 
tique de cette progression de la pensée marxiste, on lui concédera 
que les dépassements successifs, que cette pensée nous offre, sont 
de plus en plus adéquats à l'intention qui l'anime. 
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La richesse de ce livre paraîtra indiscutable pour quiconque est 
au courant de la littérature marxiste. Toujours l’auteur a su tirer 
parti des éclaircissements que cette littérature nous apporte sur tel 
ou tel point. L'interprétation qu'il avance nous paraît généralement 
fidèle à la réalité historique. Parfois on aimerait qu'elle soit pré- 
cisée ou étayée davantage ; ainsi en ce qui concerne le matéria- 
lisme de Marx qui « n'exclut aucunement tout élément spirituel » 
(p. 19), ou sa critique religieuse qui « ne s'applique qu'à certaines 
croyances religieuses, aux déformations que la société ou l'Etat 
peuvent faire subir à la religion » et « reste en dehors et en dessous 
de l'aspiration religieuse » (p. 49). De même, ce qu'il dit de l'hu- 
manisme du jeune Marx. humanisme à la fois prolongé et corrigé 
par le matérialisme historique (p. 73), pourrait être contredit par 
les études qui montrent que Marx était trop hégélien pour avoir 
conçu un idéal éthique qui ne relèverait pas de la réalité concrète 
elle-même. 

Ça et là l’auteur fournit des précisions historiques fort intéres- 
santes : par ex. que le terme de « matérialisme dialectique » ne 
s'est jamais trouvé sous la plume de Marx, que Marx n'a jamais 
pris position pour ou contre le matérialisme français du XVIII siècle, 
qu'il a trouvé la notion de classe, toute faite, dans le livre de von 
Stein, que sa critique de Feuerbach sert en grande partie de ré- 
ponse à des objections de G. Julius et de Max Stirner, etc. On 
aimerait retrouver tant de précision dans des ouvrages moins mo- 
destes. 

Le dernier chapitre est intitulé Cheminements d’une doctrine et 
concerne les deux grands mouvements qui se réclament de Marx 
à l'heure actuelle : le socialisme démocratique et le communisme 
dictatorial. « Il est d'une élémentaire justice », nous dit M. Arvon 
dans l’Avant-Propos (p. 9), « d'examiner jusqu’à quel point le mar- 
xisme s'est perpétué à travers eux jusqu'à nos jours ». Cette « élé- 
mentaire justice », qui se montre si sévère à l'égard d'un socia- 
lisme qu'elle considère comme une doctrine qui n'est plus marxiste 
que de nom, l'est beaucoup moïns à l'égard du léninisme qu'elle 
présente comme la restauration du marxisme authentique. 

Nous savons depuis quelque temps que la meilleure littérature 
sur Marx ne nous vient pas toujours de l'orthodoxie communiste. 
Aussi le lecteur ne s'étonnera pas de ce que les trois pages de la 
Conclusion nous montrent que l’objectivité avec laquelle l’auteur 
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nous a parlé de Marx, ne l'empêche pas de rester critique à son 
égard. Sans doute n'avait-il pas à développer sa position critique 
dans ses pages. [I] nous paraît cependant que son appel à Proudhon, 
pour montrer que la contrainte ne peut effacer la liberté ni inverse- 
ment, doive paraître peu convaincant aux lecteurs de la Misère de 
la Philosophie. À prolonger la réflexion de Marx sur les formes dia- 
Jlectiques de l'Etat qui sont apparues de nos jours, on pourrait faire 
œuvre plus utile. A. WYLLEMAN. 


Mario CasULA, S. J., Maréchal e Kant (Archivum Philosophicum 
Aloisianum, Serie II, 8). Un vol. 25 x 18 de 124 pp. Roma, Bocca, 
1955 ; Lire 600. 

L'interprétation du kantisme proposée par l’auteur du Point de 
départ de la métaphysique est-elle recevable ? Le P. Casula ne le 
pense pas, et, à l'en croire, il nous faudrait également admettre 
que Maréchal n'a pas été beaucoup plus fidèle à l'esprit de saint 
Thomas. 

La thèse n'est pas nouvelle. M. Gilson n'écrivait-il pas déjà 
autrefois : « L'idée même de tirer une métaphysique de la critique 
est de soi contradictoire et critiquement parlant impossible. Celui 
qui s'engage dans cette entreprise, comme l'ont fait Fichte et le 
P. Maréchal, trahit le criticisme en s'y engageant » ? Les arguments 
présentés ne sont pas bien neufs non plus, et nous n'avons pas à 
en dresser ici la longue liste ni à les discuter par le menu. Nous 
ne reprocherons certes pas au P. Casula d'avoir pris comme centre 
de perspective, dans la comparaison qu'il instaure entre Maréchal 
et Kant, le problème de l’à priori ; cette vue est juste ; elle s'im- 
pose même dans le cas présent. Nous lui ferions plutôt grief de 
cette affirmation primordiale qui fausse, dès le début, toute l’orien- 
tation de sa recherche : thomisme et kantisme sont deux courants 
de pensée traditionnellement opposés ; si Maréchal a réussi à les 
concilier, ce ne peut être qu’au prix d'une solution de compromis 
et nous présentant un Kant et un saint Thomas, non pas authen- 
tiques, mais « su misura ». 

Ne serait-ce pas plutôt le P. Casula qui nous aurait présenté 
un Maréchal « sur mesure » ? On serait tenté de le croire à le voir 
négliger complètement, dans son exposé, des écrits aussi importants 
que Le dynamisme intellectuel dans la connaissance objective, 
Abstraction ou intuition, L'aspect dynamique de la méthode trans- 
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cendantale chez Kant, etc. Quand on intente un procès à quelqu'un, : 
ne convient-il pas de verser toutes les pièces au dossier ? | 
Qu'il nous soit permis, en terminant, de signaler au P. Casula 
l'existence d’un inédit de Maréchal, qui touche de près à son sujet 
et qui s'intitule précisément Autour de l’à priori. I] s’agit d'un droit 
de réponse à l'abbé F.-X. Maquart, envoyé à la Revue Thomiste 
et que celle-ci refusa d'insérer, en mai 1930. Peut-être le P. Casula 
aurait-il intérêt à prendre connaissance de cet article où sont dis-. 
sipés plusieurs malentendus et réfutées certaines objections que 
Maréchal e Kant semble encore retenir. A. MILET. 


cisme à la foi. Un vol. 22,5 x 14 de 251 pp. Paris, La Colombe, 1955 ; 
780 fr. fr. | 
Une biographie de Pierre Lecomte du Noùüy écrite par sa femme | 
suscitera certainement un grand intérêt parmi les nombreux lecteurs | 
et admirateurs de son œuvre. Qu'il suffise de rappeler que L'Homme | 
et sa Destinée a été traduit en treize langues, imprimé en Braille. 


| 
| 
| 
| 
| 
Mary LECOMTE pu Noûy, Pierre Lecomte du Noüy. De l'agnosti- | 
| 
| 
| 


et vendu à plus d’un million d'exemplaires. 

L'auteur nous raconte donc la vie prodigieusement remplie de 
son mari. Licencié en droit, diplômé de l'Ecole des Sciences poli- 
tiques et de l'Ecole des Langues orientales, il eut au début de sa 
carrière une activité purement littéraire (contes, nouvelles, pièces)! 
et fut toujours un grand voyageur. Nous le suivons dans sa vie de! 
laboratoire et ses travaux scientifiques, à l'hôpital de Compiègne! 
n° 21 que dirigeait le Dr Carrel, à l'Institut Rockefeller à New-York, | 
à l'Institut Pasteur à Paris. Nous le voyons pendant la deuxième: 
guerre mondiale, lors de son départ secret de France en 1942, dans 
les tournées de conférences à travers l'Amérique, dans ses der- 
nières années enfin et sa mort à l'âge de 64 ans, le 22 septembre 
1947. 

On ne trouvera dans cet ouvrage que fort peu d'idées scienti- 
fiques et philosophiques. Malgré le sous-titre « De l’agnosticisme 
à la foi», on n'y suivra guère l'itinéraire spirituel de Lecomte d 
Noùüy, qui, au terme de sa vie, retrouva intégralement la foi d 
son enfance et mourut dans la communion de l'Eglise. Une synthès 
doctrinale de son œuvre scientifique et philosophique ne fera don 
pas double emploi avec cette biographie narrative. 

Même à ce dernier point de vue, l'ouvrage nous renseign 
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fort peu sur tout ce qui a trait aux premiers mariages de l’auteur 
et de son mari. 

Le livre, illustré de photos se rapportant aux principales étapes 
ide la vie de Lecomte du Noüy, se termine par une bibliographie 
de ses 8 livres et 166 autres publications. P. RONFLETTE. 


en 
Cesare Guasco, Ragione e mito nell’arte di Luigi Pirandello. 
| Un vol. 21,5 x 15,5 de 202 pp. Roma, Editoriale Arte e Storia, 1954 : 
prix : 1.000 lires. 

La littérature, qui a toujours véhiculé des vues sur l’homme 
et sur l'existence humaine, s’est associée bien des fois aux courants 
idéologiques, scientifiques et philosophiques du moment, soit en 
les utilisant dans ses thèmes, ses ressorts, ses explications, soit en 
leur apportant un témoignage plus ou moins original. L'œuvre abon- 
dante de Pirandello (1867-1936), qui lui valut un prix Nobel en 1934, 
est un témoignage de ce genre : ses contes, ses romans et ses pièces 
de théâtre expriment et illustrent une théorie de l'existence humaine 
dont le psychologisme tranchant, le relativisme individualiste et le 
pessimisme inéluctable —— avec les incertitudes sans issue et les tour- 
mentes qu ils causent — sont bien dans la ligne de la pensée con- 
temporaine. 

M. Guasco s’est imposé une analyse patiente et minutieuse pour 
en établir le contenu, l'unité et la constance. Il relève successive- 
ment les traits dominants des personnages de Pirandello, les prin- 
cipes fondamentaux de sa pensée, les caractéristiques de son orien- 
tation, les mérites et les lacunes de sa théorie. Quelques pages 
liminaires renseignent sur la vie et la carrière littéraire du fameux 
Sicilien qui avait étudié la philologie romane aux universités de 
Palerme, de Rome et de Bonn avant de se consacrer aux lettres. 
Trois tables facilitent l'emploi de cette remarquable étude : la liste 
chronologique des œuvres, le répertoire des citations d'œuvres et 
de passages, l’index analytique des thèmes évoqués. 

Le moi du personnage de Pirandello est réduit à la succession 
de ses moments psychologiques. Avec ceux-ci varient pour lui la 
réalité, la vérité et l'estimation morale. Toute tentative rationnelle 
pour leur trouver quelque consistance ou permanence est néces- 
sairement vaine et trompeuse, parce que contraire à la vie. Jouet 
de forces irrationnelles et de circonstances fortuites, il est inca- 
pable de poursuivre librement et efficacement un projet personnel. 
Victime de ses illusions toujours renouvelées, il reste impénétrable 
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à lui-même et aux autres. Forcément solitaire, décontenancé par 
la banalité, la vanité et le mystère de la vie, il se voit contraint à 
une résignation passive, voire douloureuse. Dieu n’est qu'une illu- 
sion, une illusion pragmatique. En somme, la vie est à vivre, non 
à expliquer ou à justifier ; et la vivre d'une manière authentique 
revient à s’abandonner aux impulsions et aux sollicitations dans un 
spontanéité intégrale. La « naturalité », c'est-à-dire la participation 
au courant vitaliste qui entraîne la nature tout entière, voilà le 
mythe (la croyance pragmatique) qui permettrait d’assigner une 
issue à la tourmente stérile que nous impose la conscience de la| 
vie, ce «triste privilège ». Car l'idéal serait de vivre sans penser: 
sans se souvenir, sans juger. 

M. Guasco met bien en lumière les aspects de ce témoignage! 
décevant, unilatéral, parfois incohérent ; il cite un bon nombre de. 
passages significatifs. [l esquisse ça et là un rapprochement : avec! 
l'idéalisme, la psychanalyse, l'existentialisme. Ces rapprochements! 
auraient pu être plus nombreux et plus variés : ils auraient pu faire 
l’objet d'un examen systématique. Pirandello fut-il un penseur per- 
sonnel ou un éclectique intelligent ? La réponse demanderait de 


éclaircissements sur les origines et la genèse de la pensée du célèbre! 
BALE nue : : : 5 | 

écrivain. Mais ce chapitre aussi reste à écrire : dans ce beau livre, 

Pirandello même reste inexpliqué. Armand JANSSENS. 


S. F. MasoN, Histoire des Sciences. Traduit de l'anglais par 
Marguerite Vergnaud. Un vol. 23x14 de 476 pp. Paris, Arman 
Colin, 1956. 

Il existe peu d'ouvrages en langue française qui couvrent l’his: 
toire dés sciences dans son ensemble, ce genre de travaux n’étani 
guère entrepris que par des auteurs de langue anglaise. Voici une 
traduction française d'un ouvrage dû à un professeur de l’Univer: 
sité nationale d'Australie, ouvrage qui a été dans une certaine me: 
sure revu par son auteur pour se trouver mieux adapté aux intérêts 
du lecteur français. Le livre considère l'ensemble des sciences &: 
des techniques, mais sans y intégrer les sciences historiques, philo 
logiques, psychologiques ni sociales. Il fournit un matériel d’infor 
mation extrêmement abondant, et généralement assez sûr, recueil 
naturellement le plus souvent de seconde main. L'’ordonnance nou: 
en semble parfois un peu lâche, comme c'est le fait de tous le! 
travaux de ce genre. Une bonne table onomastique permet d'utilise 
aisément une bonne partie de son contenu, mais nous eussions rêvé 
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d'un index supplémentaire par sujets traités (nous reconnaissons 
volontiers que l'établissement d'un pareil index eût été une entre- 
prise difficile et délicate). S'il nous paraît que, trop souvent, l’auteur 
ne tient pas un compte suffisant de l'atmosphère culturelle propre 
à chacune des diverses époques dont il s'occupe et qu'il est ainsi 
souvent trop sévère pour des conceptions qui ne sont plus reçues 
aujourd'hui, son travail a cependant le mérite particulier de donner 
parfois des indications sur la manière dont les pensées et opinions 
nouvelles ont été accueillies par les contemporains de leurs promo- 
teurs, et non seulement les spécialistes mais aussi les esprits simple- 
ment cultivés de l'époque considérée. Quant aux aspects philoso- 
phiques des diverses doctrines rapportées ici, ainsi qu'aux questions 
concernant les méthodes utilisées de fait ou les méthodes préconisées 
par leurs protagonistes, l’on se doute bien qu’on ne doit pas s'at- 
tendre à trouver ici des exposés très compétents. Tel quel cepen- 
dant, le livre ne manquera pas de rendre de très grands services 
à ses lecteurs, et en particulier aux philosophes, qui trouveront dans 
ce seul volume un nombre très considérable de données utiles qu'il 
est rare de trouver groupées dans un ouvrage de cette dimension. 


J. Dopp. 
Ouvrages divers 


Hans URS VON BALTHASAR, Phénoménologie de la vérité. La 
vérité du monde. Trad. par R. Givord (Bibliothèque des Archives 
de Philosophie, Section I, 1). Un vol. 23x14 de 262 pp. Paris, 
Beauchesne, 1952. 

Ce n’est pas un maigre mérite que d'offrir une élégante version 
française d'un écrit allemand de ce genre. M. Givord y réussit. La 
tâche pourtant lui était rendue particulièrement délicate par le but 
que se propose H. Urs von Balthasar : traduire en termes de philo- 
sophie contemporaine les thèses traditionnelles relatives à la vérité. 
Le lecteur français peut désormais prendre connaissance de l'essai 
de M. von Balthasar. 

Car c’est bien d’un essai qu'il s’agit. L'auteur nous en avertit 
dès la première ligne de l’avant-propos : qu'on ne cherche point 
ici un traité systématique, mais seulement une tentative de « donner 
aux thèses traditionnelles des développements nouveaux ». Et ce 
qui l'inspire, c'est « non la fidélité selon la lettre aux pensées an- 
ciennes, mais la fidélité selon l'esprit ». 


Li 


168 Comptes rendus 


Dans cet ouvrage l'auteur se meut avec aisance et sérénité 
du plan de la philosophie aux sommets de la théologie. Les étapes 
de son ascension s'intitulent : la vérité comme nature, comme 
liberté, comme mystère, comme participation. De la dialectique 
naturelle entre le sujet et l’objet, on se trouve conduit à l'échange 
personnel du fini à l'infini. Et non point d'une marche pesante. Le 


: ee 2 
constant souci descriptif de la recherche et le respect presque sacré, 


du phénomène nous maintiennent dans une atmosphère très vivante. | 
Qu'on lise par exemple les pages sur « l'usage de la vérité » (106-: 
116), « la parole » (145-166), « la vie cachée » (242-255). La vérité. 
dans cette perspective, c'est plus que la vérité, c'est toute la con- 
naissance. Plutôt que d'une phénoménologie de la vérité, il s'agit! 
d'une phénoménologie de la connaissance. On n'y trouvera rien| 


par exemple, ou à peu près rien, sur la vérité dans le jugement, 
sur la vérité logique. Ce n'est pas la rencontre d'une intelligence | 
avec l'être qu'on cherche à décrire, mais celle d'un sujet dans son) 
ensemble avec l'être dans son ensemble et ses degrés d'intériorité,| 
la découverte que réalise le sujet dans l'amour (« la vérité complète: 
n'est accessible que dans l'amour », p. 97) du mystère de l'objet, | 
le plein épanouissement auquel accède l'objet lui-même connu eti 
reconnu dans son intériorité par le sujet. | 

L'influence majeure qui se fait jour est sans doute celle dé) 
Heidegger. Il n'est cité nulle part. Saint Thomas est le seul que: 
l'on rencontre dans le texte. Mais la pensée du philosophe allemand 
se détache assez vite et le traducteur suggère lui-même en note: 
des rapprochements. Par exemple celui, manifeste, d’une définition: 
de la vérité comme dévoilement par une sorte d'écartèlement du 
vocable grec &-Afdeta. 

À côté de cette influence, il faut en noter une autre, plus forte: 
à mesure que l'ouvrage s’avance : celle de la Bible. Il y a dans 
tout cet ouvrage un réel climat biblique de communion avec les 
choses plus que de conceptualisation. La vérité est conçue comme: 
une conversation confiante dans la fidélité à soi-même et à l'objet. 

Si l'on se réjouit de cette épanouissante présentation d’un 


vérité vivante comme un dialogue, on regrette pourtant que les 
structures techniques n’en soient pas plus solidement établies. Maïs! 
la philosophie contemporaine a-t-elle assez creusé pour rejoindr 
les sources où s’alimentait la pensée médiévale ? Et lorsque, partant 
de celle-là, on s'efforce d'atteindre celle-ci, n’est-ce pas faire œuvr 
objective que de laisser béante une certaine faille 2 
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Revenant lui-même sur ses travaux à l’occasion de son cin- 
quantième anniversaire, H. Urs von Balthasar présente son livre 
comme un « accès philosophique à la compréhension spécifiquement 
chrétienne de la vérité ». Ce volume prélude à d’autres travaux qui 
doivent déboucher dans la théologie. J. VIDAL. 


François MEYER, Problématique de l’Evolution (Bibliothèque de 
philosophie contemporaine. Logique et philosophie des sciences). 
Un vol. 22,5 x 14 de 284 pp. Paris, Presses Universitaires de France, 
1954 ; 900 fr. fr. 

Tous ceux qui s'intéressent aux problèmes de l’évolution bio- 
logique et à la structure épistémologique des théories scientifiques 
s'accorderont pour reconnaître l'importance considérable de cet 
ouvrage. 

Dans les deux premières parties, l'auteur entreprend de dé- 
gager le climat méthodologique et phénoménologique de la problé- 
matique actuelle de l'évolution. Une intuition phénoménologique 
très vive — et d'autant plus étonnante que ses ressources semblent 
plutôt restreintes et unilatérales —, une objectivité exigeante, une 
rigoureuse honnêteté dialectique ont conduit l’auteur à une réussite 
brillante, au moins sous certains aspects. Les qualités citées lui 
ont permis de dépasser d'emblée les antiques chimères, mécanisme 
et vitalisme, et d'analyser la théorie néc-darwinienne en faisant 
preuve d'un sentiment net de certaines de ses faiblesses structu- 
relles. Il y relève, notamment, l'absence paradoxale de la dimension 
chronologique. En effet — comme nous l’avons déjà souligné nous- 
même — le temps ne joue dans le néo-darwinisme aucun rôle en 
tant que paramètre fonctionnel. L'auteur reproche en outre au néo- 
darwinisme une méthode ne portant que sur des « microcausalités » 
(qui sont en fait des « micro-hasards »), méthode qui n'est pas à 
l'échelle de la problématique évolutive. D'autre part, l’auteur a 
découvert que le temps exerce un rôle fonctionnel à l'échelle des 
événements considérés, dans des courbes d'accélération exponen- 
tielle qui caractérisent l’évolution d'un certain nombre de propriétés 
morphologiques, biochimiques et comportementales des organismes. 
Estimant que le problème de la filiation des transformistes n’est pas 
donné au niveau de notre perception et ne peut donc donner naïs- 
sance à une problématique nouvelle, l’auteur ne s'intéresse qu'aux 
phénomènes de succession chronologique. Ceux-ci lui paraissent 
dessiner, en rapport avec leur accélération, une direction progres- 
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siste, que l’on peut caractériser comme une concentration spatiale 
de phénomènes contra-aléatoires. Or le schéma thermodynamique, 
ainsi que le schéma d'accumulation de micro-hasards, permettent 
un accroisement évolutif d'improbabilité. Mais, d'après l'auteur, 
l'intelligibilité phénoménologique d'un événement découle non pas 
de sa conformité statistique à une légalité, mais bien d'une absolue 
nécessité. 

Dans une troisième partie de son livre, l’auteur entreprend lui- 
même la recherche d’un tel statut d'intelligibilité. Il nous rappelle 
la tentative analogue de Fantappiè, à partir du formalisme mathé- 
matique de la mécanique ondulatoire, tentative qu'il juge cependant 
insuffisante. En se basant sur la relation d'incertitude de Heïsen- 
berg, qui caractérise les systèmes individuels à l'échelle microphy- 
sique, et en appliquant cette relation au système individuel que 
constitue l'atome primitif de Lemaître (ou à tout autre équivalent 
à l'échelle cosmique), l’auteur arrive à établir la nécessité de deux 
événements universels et compensateurs systématiques. L'un aurait 
mené à un accroissement nécessaire de probabilité, notamment à 
l'évolution cosmique, l’autre à un accroissement d’improbabilité 
également nécessaire et qui serait l’évolution biologique. La re- 
lation de Heisenberg peut s'exprimer sous forme de fonction éner- 
gétique, qui exprime quantitativement la courbe exponentielle de 
l'évolution de l'univers, de même que celle de la vie. 

Avec cette hypothèse, l’auteur entend formuler une probléma- 
tique destinée à nous arracher à l’euphorie des visions vitalistes et 
mécanistes. Îl est certes difficile d'évaluer le succès qu obtiendra 
ce rappel des exigences épistémologiques, et aussi de dire en quel- 
ques phrases les dissonances qui y résonnent au point de vue 
biologique et phénoménologique. Bornons-nous à faire remarquer 
que le statut d'intelligibilité de n'importe quelle théorie scientifique 
exige en premier lieu que les événements soient décrits selon leur 
continuité spatio-temporelle. Or, tandis que l’auteur reproche aux 
transformistes de couvrir « d’un pointillé élégant » des brèches tem- 
porelles, lui-même le fait pour des brèches spatiales, qui comportent 
notamment l'organisation de la matière en galaxies, en systèmes 
planétaires, en atomes et en molécules, tous conditionnements ma- 
tériels de l’évolution. Ces brèches font naître tout naturellement un 
soupçon : l'auteur n'aurait-il pas sauté plusieurs niveaux de com- 
pensation systématique dichotomique entre le début de l'évolution 
cosmique.et celui de la vie ? Un second pointillé, non moins élégant, 
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est la courbe exponentielle d'accélération évolutive elle-même. En 
effet cette courbe relie des caractères somatiques adultes, tandis 
que nous savons que la continuité spatiale biologique ne se constitue 
qu'à travers les cellules germinales, dont l'évolution est totalement 
négligée. 

Ainsi la théorie de l'auteur se révèle une antithèse dialectique 
du néo-darwinisme, celle-ci étant théorie spatiale pure, sans dimen- 
sion chronologique, tandis que celle-là sacrifie la dimension spatiale 
à la précision temporelle. Dans la théorie de l’auteur les coordonnées 
spatiales sont remplacées par la catégorie de nécessité ; la théorie 
néo-darwinienne compense l'absence de l’axe temporel par la caté- 
gorie de hasard. Ainsi se démontre à la fois la cohérence épisté- 
mologique parfaite de la théorie de l’auteur et sa valeur pour une 
intégration future dans une problématique spatio-temporelle équi- 
librée des phénomènes biologiques. D'aucuns y découvriront peut- 
être des raisons de croire que la genèse et la structure des hypo- 
thèses scientifiques sont elles-mêmes soumises à la relation d’incer- 
titude de Heisenberg. J. HEUTS. 


Dr José Ignacio ALCORTA, El existencialismo en su aspecto ético. 
Un vol. 23x15 de 245 pp. Barcelone, Bosch, 1955. 

Bien que l'existentialisme ne cesse de côtoyer les grands pro- 
blèmes de la morale, il s'est généralement abstenu d'en faire une 
étude systématique. Certains de ses représentants, tel Heidegger, 
se déclarent même étrangers à ces questions. Cependant, remarque 
M. Alcorta, des préoccupations éthico-religieuses sous-tendent tout 
ce courant de pensée. En effet, non seulement ce dernier use, pour 
traiter ses problèmes métaphysiques favoris, d'un vocabulaire tiré 
de l’éthique et ineffaçablement marqué par cet emprunt, mais encore 
la thématique héritée de ses origines (surtout de Kierkegaard) im- 
plique certaines attitudes morales. 

. L'analyse de cet aspect de l’existentialisme, entreprise dans 
ce volume, exigeait à la fois de profonds sondages et de grandes 
précautions dans l'élucidation d'une pensée qui prétend épouser 
la richesse et la complexité de la réalité humaine. Après avoir ex- 
posé, dans les deux premiers chapitres, les caractères généraux de 
l’existentialisme (dans la mesure où le permet son manque d'homo- 
généité) et sa dialectique paradoxale, utilisée pour dépasser les 
concepts et approcher le mystère de l'existence subjective, l'auteur 
examine successivement les grands thèmes qui, enchevêtrés dans 
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cette doctrine, présentent l'accent éthique le plus prononcé : fidé- 
lité à soi-même dans l'exercice d’une liberté révélatrice de l'exis- 
tence, qu'elle fonde comme un commencement absolu surgi dans 
l'option, sous le stimulant de l'angoisse et de la responsabilité ; 
atmosphère éthico-religieuse (quoi qu'il fasse, insiste M. Alcorta, 
l'existentialisme est une philosophie du péché originel) ; drame de 
la liberté aux prises avec la finitude ; bipolarité de l'existence hu- 
maine ; conception esthétique et contingence de la vie (morale de 
la situation) ; rôle du sentiment ; primauté du problème de la des- 
tinée sur celui du savoir théorique. 

L'auteur passe ensuite en revue les opinions que se ide de 
la morale divers penseurs dominés ou influencés par l’existentialisme 
(Kierkegaard, Heidegger, Berdiaev, G. Marcel, Jaspers, Lavelle, 
Le Senne, Sartre et S. de Beauvoir, etc.). 

L'ouvrage se clôt sur un jugement d'ensemble, complément des 
remarques critiques éparses dans l'exposé : l’existentialisme a en- 
richi la connaissance De de l'homme individuel, mais il 
mène au subjectivisme et à l'arbitraire ; il aboutit, d’autre part, à 
diverses ambiguïtés (interpénétration de la morale et de la méta- 
physique ; refuge dans la subjectivité et maintien de l’'empirisme 
précritique de la vie quotidienne ; essai d'explication naturelle d'une 
situation qui, au fond, est préternaturelle ; souci de l'authenticité 
et rejet de toute nature objective...). Enfin, au moment même où il 
s'affirme une philosophie de la subjectivité pure, l’existentialisme 
vise à l'expression et à la communication. Celles-ci, peut-on se de- 
mander finalement, n'impliquent-elles pas la nécessité métaphy- 
sique d'une objectivité, ne conduisent-elles pas à la restauration 
des essences et des valeurs morales ? E. JACQUES. 


Esthétique 


Arsène SOREIL, Introduction à l’histoire de l'esthétique fran- 
çaise. Contribution à l’étude des théories littéraires et plastiques en 
France de la Pléiade au XVIIF siècle (Académie Royale de Langue 
et de Littérature Française de Belgique). Nouvelle édition revue. 
Un vol. 25 x 16 de 152 pp. Bruxelles, Palais des Académies, 1955. 

Dans ce petit livre fort attachant, l’auteur s'intéresse à une 
période où il n'existe pas — faut-il le rappeler ? — « de théorie 
esthétique qui se sache telle, ni qui se donne pour telle ». Mais on 
peut constater — l'ouvrage de M. Soreil n’a pas d'autre objet — 
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qu'en marge du rationalisme officiel ont vu peu à peu le jour des 
préfigurations, à demi conscientes et plus ou moins élaborées, des 
conceptions modernes de l'esthétique. 

Pour déceler ces pressentiments, plus que les œuvres elles- 
mêmes, «il y a profit à consulter, entre autres, les théoriciens ; et 
même, pour qui cherche des concepts, ils sont seuls à considérer ». 
Les indices que l’auteur a recueillis chez ces écrivains, grâce à une 
connaissance approfondie de l'époque et des œuvres qu'il étudie, 
il ne pouvait les ordonner qu'à partir d'une « définition du beau 
inspirée, bien entendu, par l'esthétique contemporaine ». Voici la 


définition qu'il nous propose : « Nous qualifions belle, en art, la 
rencontre d’une matière et d’une forme éprouvée comme une réus- 
site ». « Beauté, intuition, ordre, rareté, difficulté, tels sont les cinq 


chefs d'idées que nous trouvons dans le développement de notre 
définition du beau », tels sont les cinq chapitres du livre. 

Parmi les composantes du sentiment plus ou moins obscur qui 
mina sournoisement le dogmatisme officiel, l’auteur signale en pre- 
mier lieu le besoin plus ou moins avoué de placer le beau dans un 
monde à part. À cette tendance, il reconnaît trois causes. « D'une 
part, le prestige de l'antiquité retrouvée a fait concevoir le beau 
comme un moyen d'évasion vers le passé. D'autre part, le besoin 
d'un dérivatif du sentiment religieux a élevé le beau à la dignité 
de chose sacrée » : c'est ce que l’auteur appelle le caractère rétro- 
spectif et la gravité du Beau classique. Enfin, « outre que l'accession 
de l'art au plan des activités libérales lui donne une conscience 
plus nette de sa valeur propre », cet utilitarisme moral et social dissi- 
mulait une conception du beau « comme un autre nom de l'agré- 
able », c'est ce que M. Soreil nomme l’hédonisme du Beau clas- 
sique, «et cet hédonisme tendait, lui aussi, à ériger le beau en 
valeur autonome ». 

S'ils ont senti très tôt le besoin d'un système esthétique — 
comme le prouvent, par exemple, l’Abrégé de la Musique de Des- 
cartes, le Traité de l’Epigramme de Nicole, ou encore tel écrit 
de R. de Piles, si riche d'intérêt pour le problème de l'art comme 
imitation de la belle nature — nos théoriciens n ont jamais professé 
explicitement le caractère intuitif du beau. Pourtant, tout rationa- 
listes qu'ils se soient proclamés, ils n’ont pas laissé d'être frappés 
— et embarrassés — par le côté non rationnel de Îa création artis- 
tique, du jugement de goût (ou instinct du beau) et plus encore, 
peut-être, du pouvoir théorétique de l’œuvre d'art : « foricièrement 
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antirationalistes » aussi, les concepts de vraisemblable, de bien- 
séance, de beauté irrégulière, ou encore ce je-ne-sais-quoi dont 
« l'essence, au dire du P. Bouhours, est de ne pouvoir être expli- 
quée », sans oublier la grâce ou le sublime que presque tous 
échouèrent à définir. 

Après cette pénétrante étude du pouvoir théorétique de l'œuvre 
d'art et des divers « substituts intellectuels du beau intuitif », l'auteur 
passe à une notion que nous avons déjà entrevue et qui « se fait 
jour... à travers l’idée d'embellissement de la nature », celle de l'art 
senti comme un ordre, comme un « regroupement du donné maté- 
riel ». Puis — toujours textes à l'appui, car il n'avance rien que 
des textes ne puissent étayer — M. Soreil envisage les concepts de 
rare (amour de la nouveauté, goût du pittoresque) et de difficile 
(idée de la contrainte). Cette belle étude clôt la revue des modestes 
manifestations écrites de ce qu’on est tenté de nommer les impul- 
sions préesthétiques de la Renaissance et de l'âge classique. 

Aïnsi donc, « sous l'esthétique qui se raisonne », il y eut « l’es- 
thétique qui ne se raisonne pas ». La conséquence profonde en a 
été un glissement progressif du métaphysique au psychologique, 
ou, si l'on préfère, des raisons de la Raison aux exigences subjec- 
tives. 

Œuvre d'un esthéticien de qualité — M. Soreil est titulaire de 
la chaire d'Esthétique à l'Université de Liège — cette excellente 
Cintroduction à l'Esthétique française par les concepts » est, à nos 
yeux, une réussite, et la lecture de cette remarquable contribution 
à l'histoire de l'esthétique ne cesse d'être intéressante autant que 
profitable. La réédition de l'ouvrage s’est enrichie de trois appen- 
dices très originaux respectivement consacrés aux frois raisons de 
beauté, au gothique devant le sentiment classique et à la beauté 
irrationnelle devant la raison classique. J. TOMBEUX. 


Raymond BAYER, Esais sur la méthode en esthétique (Biblio- 
thèque d'esthétique). Un vol. 18,5x13 de 196 pp. Paris, Flam- 
marion, 1953 ; prix : 425 fr. fr. 


À plusieurs reprises, les tenants de l'esthétique positiviste ont 


dénoncé les insuffisances matérielles et formelles de l'école idéa- 


liste et romantique, croyant d’ailleurs frapper ainsi toute esthétique 
métaphysique, voire philosophique. De leur côté, ils n’ont pu se 
mettre d'accord sur l'objet et les techniques de leurs propres re- 
cherches. L'abondance et la variété des données auraient dû leur 
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révéler la complexité de la structure, du sens, de la valeur de l’art, 
celle aussi des rapports qui surgissent dans sa genèse et dans son 
emprise. Mais, concevant trop spontanément l'esthétique selon les 
besoins de leur nature, la particularité de leur recherche ou l'attrait 
pour une discipline connexe, ils ont préconisé une série d'esthé- 
tiques unilatérales et fragmentaires, divergentes par leur objet et 
leur technique d'investigation, et dont chacune était censée être 
seule valable. La querelle fondamentale s'est étendue ainsi de la 
philosophie à la science positive ; elle n’a cessé de s'élargir. C'est 
dans le cadre de ces antagonismes qu'il faut situer et apprécier le 
nouvel ouvrage de M. Bayer. L'esthéticien français a recueilli ici 
trois essais dont seul le second était resté inédit : L’esthétique de 
H. Bergson, De la méthode en esthétique, Esthétique et objectivité. 

La portée du premier essai dépasse le cas particulier qui lui 
sert de thème : il fait le procès de la voie intuitive. Si Bergson n’a 
pas écrit l'esthétique promise et toujours envisagée, c’est qu'il ne 
pouvait pas l'écrire. Confronté avec une métaphysique qui est pré- 
sentation du monde, l’art devait apparaître comme un double moins 
pertinent. Conçu comme témoignage d'une perception pure, il ne 
pouvait qu'être mis en contradiction avec les traits essentiels de 
sa réalité propre. Tantôt cet examen critique se meut donc à l'inté- 
rieur du bergsonisme, tantôt il soupèse ses prolongements et ses 
rares fragments en leur opposant les exigences d’une science de 
l'art. Il serait intéressant d'examiner de près cette argumentation 
variée et de se demander si ce procès est sans appel. 

De la méthode en esthétique, malgré son titre, ouvre un débat 
sur l’objet. On y trouve des formules lapidaires pour critiquer l'as- 
pect sous lequel l’art est envisagé d'une part par les esthétiques 
métaphysiques, d'autre part par les esthétiques positives qui em- 
pruntent leur point de vue et leur technique d'investigation à la 
physique, à la psychologie (comme V. Basch) ou à la sociologie 
comme Ch. Lalo). Il faut considérer l'œuvre d'art dans sa réalité 
phénoménale et formelle, et discerner positivement (« simplement 
voir ») dans les données historiques les structures objectives et leurs 
catégories les plus marquantes : l'esthétique doit être une morpho- 
logie de l’art. Dans cet essai, dont le vocabulaire renvoie d'ailleurs 
constamment aux seuls arts plastiques, l’auteur reprend la thèse 
d’une série d’historiens de l’art bien connus, la plupart d'expression 
allemande. À la Sorbonne, leur point de vue a été brillamment 
représenté par H. Focillon. 
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Esthétique et objectivité complète l'essai précédent. Nous y 
trouvons énumérées et expliquées les étapes d'une technique stric- 
tement positive, d'inspiration baconienne, qui doivent permettre 
d'établir avec certitude la structure des catégories esthétiques et 
des variantes stylistiques qui s'y font jour. Rappelons que l’auteur 
de L’esthétique de la grâce avait opéré un revirement objectiviste 
salutaire par rapport au psychologisme brillant mais étroit de 
J. Volkelt, le grand maître allemand en matière de catégories esthé- 
tiques. Ce revirement reçoit ici un éclaircissement théorique. 

M. Bayer défend une esthétique strictement positive, formaliste, 
catégoriale. Si elle est fragmentaire comme celles qu'il condamne, 
elle a le mérite de choisir un point de vue primordial et central, 
de défendre la réalité et l'intérêt capital de structures objectives, 
d'exiger une étude rigoureusement scientifique. Dans le cadre de 
l'esthétique contemporaine les exigences développées. pour n'être 
pas complètes, n’en sont pas moins salutaires. 

Armand JANSSENS. 


Nicola PETRUZZELLIS, Filosofia dell’arte (La Nuova Cultura, 6). 
Seconda edizione accresciuta. Un vol. 22 x 14 de 462 pp. Mazara, 
Società Editrice Siciliana, 1952 ; prix : 1500 lires. 

Cette synthèse, dont la première édition date de 1944, fut immé- 
diatement précédée d’une histoire critique de l'esthétique idéaliste. 
L'auteur y dénonçait des présuposés arbitraires et soulignait la né- 
cessité d’un retour au témoignage de la conscience concrète. De 
cet idéalisme, vivace en Italie, il conserve cependant la tendance 
à se confiner dans la vie de l'esprit et à décrire les objets de celui-ci 
en termes de résonance intérieure. En ordre principal sa philo- 
sophie de l’art reste limitée à une étude du sujet esthétique. 

Les premiers chapitres esquissent des théories contemporaines 
(pp. 17-106). Ils n’ont pas de lien organique apparent avec le traité 
et ne vont pas sans un éclectisme qui répond peut-être à un souci 
d'opportunité locale. L'auteur se contente d'évoquer une série de 
compatriotes et de jeter un coup d'œil du côté de l’existentialisme 
et de la néoscolastique. 

La notion centrale de ce livre est le sentiment du beau. Il est 
fait de joie, d'amour, de tension inquiète. Intuition d’une valeur 
absolue dans une présence finie, il est surtout sentiment de l'infini. 
À condition qu'il soit suffisamment intense, il devient puissance 
créatrice. L'art, en effet, est « création de beauté par une personne 
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prédisposée et préparée à fixer les vibrations du sentiment de l'in- 
fini, lequel agit comme force transfigurante ». Le contenu artistique, 
conçu d'une manière tout extrinsèque comme matière à modeler, 
comprend tout ce qui se concilie avec le sentiment du beau et avec 
la conscience morale. La forme est l’aspect que prend la représen- 
tation sous l'emprise du sentiment de l'infini. Ce n'est pas leur 
correspondance qui fait la beauté, mais bien leur valeur intrinsèque, 
leur égale élévation. Cette beauté, qui dépasse celle de la nature, 
a une fonction particulière et importante dans la vie de l'esprit, 
dans la conquête des valeurs. La contemplation esthétique libère 
des soucis intéressés ; sa pureté entraîne l'esprit à la dépasser au 
profit de la pensée philosophique et religieuse. Toutes les valeurs 
sont ordonnées à leur Principe. Le beau, dont le sublime n'est que 
le degré suprême, se définit objectivement par integritas, debita 
proportio et claritas. Cette claritas, assimilée à splendor formae, 
est déterminante ; elle est interprétée ici comme une infinité donnée 
à l’appréhension immédiate par une forme limitée. 

Laissons les articles reproduits en annexe (pp. 325 ss), pour 
constater la perspective limitée de cette philosophie de l’art. Elle 
est essentiellement, et seulement, une philosophie du beau artis- 
tique ou, plus précisément, du rôle que cette beauté est appelée à 
jouer dans la dialectique de l'esprit en quête de son ascension et 
de son unité. Ce n’est pas le point de vue de l'esthéticien aui 
prime et commande l'élaboration, mais celui d'un théoricien de 
l'esprit réfléchissant sur un de ses auxiliaires. La structure artistique 
et ses variations essentielles, tout comme les catégories esthétiques 
et leurs structures particulières, sont passées sous silence. L'art 
figure ici comme intrument plus que comme création de l'esprit, 
de l’homme : comme valeur plus que comme forme ; comme valeur 
de l'esprit pur plus que comme valeur pleinement humaine. Lacune 
ou dénégation ? On ne saurait le dire avec certitude : le problème 
d'une philosophie de l'art, problème premier, n'a pas été abordé 
méthodiquement. Au fait, nous nous trouvons devant une variation 
d'inspiration platonicienne, discrètement assaisonnée d'un petit 
apport médiéval. Pour le reste cet ouvrage est entrecoupé de pages 
nettement insuffisantes sur la beauté naturelle et artistique, l'inspi- 
ration, les valeurs dans l’art, l’art et la morale, la forme et le con- 
tenu, la multiplicité des arts, et d'autres sujets encore. Même en 
nous plaçant à son propre point de vue, il nous semble que cette 
œuvre de jeunesse demande à être repensée et approfondie. S'ar- 
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rêtant trop volontiers au seuil des difficultés et des précisions néces- 
saires, ce livre volumineux a la grandeur fragile des improvisations 
généreuses et hâtives. Armand JANSSENS. 


Denis HuUIsmMan, L’Esthétique (Collection Que sais-je ? Le point 
des connaissances actuelles). Un vol. 17,5 x 11,5 de 128 pp. Paris, 
Presses Universitaires de France, 1954. 

Dès l'antiquité les recherches relatives à l'esthétique ont varié : 
selon leur objet, le plus souvent fragmentaire ; selon leur méthode, 
tantôt philosophique, tantôt positive ; selon leur niveau, allant de 
la rigueur scientifique jusqu'aux libertés de l'essayiste et de l'ama- 
teur. Les courants positifs et philosophiques présentent d’ailleurs 
pas mal de nuances, surtout depuis l’époque moderne. Il reste néan- 
moins que ces efforts divergents sont en grande partie complémen:- 
taires, et par leur objet et par leurs moyens d'investigation. Dès 
lors, l'historien qui se propose de recueillir les leçons du passé, sera 
attentif à la nature, aux limites et aux rapports des recherches anté- 
rieures. L'’esthéticien qui veut faire « le point des connaïssances 
actuelles », saura intégrer et coordonner la variété des problèmes 
positifs et philosophiques, et mettre à profit, dans un esprit critique, 
l'œuvre de ses devanciers. 

Le livre de M. Huisman, qui ne répond pas à cette conception, 
se meut généralement dans le sillage d’un positivisme étroit. Il est 
même loin de refléter les acquisitions les plus remarquables de 
l'esthétique positive : il se contente de faire écho à une esthétique 
locale et contemporaine, avec une préférence marquée pour son 
maître, M. Souriau. De plus, qu'il s'agisse de la nature de l’art, 
de son critère, de sa valeur ou de sa division, de psychologie, ds 
sociologie ou d’axiologie, de l'objet ou des méthodes de l’esthé- 
tique, la manière est constante : évocation de quelques opinions dont 
le choix ne laisse pas de paraître capricieux, et considérations plutôt 
décousues qui évitent de poser un problème, de rattacher une ré- 
ponse à ses fondements, de faire apparaître des assises nettes. Il 
faut bien le dire, au terme de ces pages le lecteur non initié se 
trouve encore en plein désarroi. 

L'esquisse historique s’accommode de lacunes aussi étonnantes. 
Négligeant les conclusions qui se dégagent des travaux consacrés à 
l'esthétique gréco-romaine, patristique et médiévale, à celle de la 
Renaissance et des siècles suivants, passant tout simplement sur 
l'esthétique contemporaine étrangère, elle suit encore le schéma 
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bien connu qui est issu des partis pris et des ignorances du siècle 
passé : un âge dogmatique (constitué par l'idéalisme platonicien et 
une suite de variations qui se prolongeraient jusqu'au XVIN° siècle), 
un âge critique ou kantiste, un âge positif ou moderne. Il n'était 
pas difficile de donner, dans les mêmes limites, un tableau histo- 
rique plus fidèle. Armand JANSSENS. 


Georgi SCHISCHKOFF, Erschôpfte Kunst oder Kunstformalismus ? 
Eine anthropologische Studie unter besonderer Berücksichtigung der 
gegenstandslosen Malerei (Bronnen-Bücherei, IV). Un vol. 21 x 14,5 
de 86 pp. Schlehdorf OBB, Bronnen-Verlag, 1952; prix: relié 
DM 4,80. 

M. Schischkoff s'occupe actuellement de problèmes relatifs à 
la logique et au langage, après avoir cultivé la philosophie des 
mathématiques. À la suite de discussions passionnées qu'il a eues 
avec des artistes et des amateurs d'art, il recherche les fondements 
anthropologiques qu’on pourrait assigner à la peinture abstraite ou 
non figurative, peinture dont le sens et la valeur lui semblent bien 
problématiques. 

Diverses solutions sont envisagées et écartées successivement : 
les analogies de la peinture avec le langage et avec la musique ; 
le symbolisme mis en relief par la psychologie profonde, et le lan- 
gage pictural présenté par Kandinsky (initiateur de la peinture ab- 
straite) comme langage naturel et premier ; les explications fournies 
soit par les créateurs, soit par les interprètes de l’art, historiens et 
critiques ; les manières variées selon lesquelles l'artiste voit les 
niveaux de la réalité. Donnant un tour positif à sa pensée, l’auteur 
écarte l’idée d’une déchéance créatrice, préférant voir dans cette 
peinture la manifestations d’un formalisme décevant, issu de notre 
climat spirituel. L'évolution récente de plusieurs sciences révèle 
avec une évidence particulière la présence d'un formalisme ra- 
tionnel, qui s’écarte des formes données pour en poser d’autres 
selon ses propres convenances. 

Le problème de la peinture abstraite peut être abordé de diffé- 
rentes manières : l'examen peut être centré sur le créateur, sur 
l'objet, sur le sujet esthétique. Chaque voie implique ses difficultés, 
ses avantages, ses possibilités et ses dangers. M. Schischkoff n’a 
certainement pas choisi la voie la plus facile et la plus sûre. Faut-il 
considérer la donnée artistique comme émanant plutôt d'une liberté 
créatrice, se composant de dispositions et de tendances propres au 
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sujet, ainsi que de préférences attachées à certains aspects de l'ordre 
pictural ? Ou plutôt comme produit d'un acte créateur dont le con- 
ditionnement externe (à préciser dans sa nature) est, sinon déter- 
minant, du moins régulateur ? Quel rôle assigner à la personnalité 
et à son ambiance sociale ? De toute manière, l'explication socio- 
logique, proposée ici, nous semble nettement insuffisante. Dire que 
tous les phénomènes culturels d’une époque procèdent de sources 
communes et se manifestent avec une dominante semblable, c'est 
élargir et déplacer le problème, non le résoudre. Le formalisme 
est d’ailleurs plus ancien que la peinture abstraite : l'explication 
proposée touche les aspects génériques de cette peinture, non ce 
qui la spécifie. Enfin, si cette peinture est déconcertante, la question 
est beaucoup moins celle de ses origines, que celle de sa signification 
picturale et de sa valeur. Armand JANSSENS. 


René WALTZ, La création poétique. Essai d’analyse (Biblio- 
thèque de philosophie scientifique). Un vol. 19 x 13 de 282 pp. Paris, 
Flammarion, 1953 ; prix : 675 fr. fr. 

L'auteur, professeur honoraire à la Faculté des lettres de Lyon, 
est de ceux qui abordent les thèmes esthétiques avec ferveur, voire 
avec une certaine abondance oratoire, parce qu'ils ont cultivé la 
poésie avant d’en faire un objet d'étude. La spéculation française 
sur la création poétique reste décevante, note M. Waltz, d'une part 
par tout ce qu’elle omet ou néglige, d'autre part par la désinvolture 
avec laquelle elle a souvent interprété les sources et les significations 
de la poésie. Celle-ci ne comporte ni ressorts ni messages mysté- 
rieux. Elle est l'expression, à la fois spontanée et laborieuse, de 
l'âme de l'artiste. Dès lors elle pose un problème immédiatement 
abordable, positif, touchant le rôle des activités qui interviennent 
dans sa naïssance, et des moyens d'expression qu'elle utilise. 

Les deux premiers chapitres ont une portée générale. Nous y 
trouvons d'une part des vues sur l’art de la parole, sur le goût et 
la technique, sur les aspects lyrique et oratoire de la poésie ; d’autre 
part le développement de la définition de la poésie comme « l’art 
de communiquer l'émotion humaine par le verbe musical ». Les 
chapitres suivants analysent la création. Deux chapitres sont con- 
sacrés aux aspects psychologiques ; ils font ressortir la part de 
l'émotion et de la représentation dans la conception. Trois autres 
chapitres traitent de l'élaboration de l'objet et considèrent succes- 
sivement le langage, le rythme, les sonorités, l'euphonie, la mesure 
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et la rime. Ces longues analyses, parsemées d'exemples et d'obser- 
ations judicieuses, ne veulent pas méconnaître l'unité complexe 
de la création poétique. 


Celle-ci, comme la création artistique en général, constitue un 
phénomèëne fort difficile à saisir dans ses sources. M. Waltz puise 
à la fois dans son expérience de poëte et d’esthète, et dans les 
enseignements d'une psychologie analytique et sommaire ; son pro- 
pos se limite aux aspects immédiats et obvies de la structure poé- 
tique. Cette simplicité et ce but pratique seront appréciés par ceux 
qui cherchent une première initiation à l'analyse de la poésie. 


Armand JANSSENS. 


Luigi STEFANIN, Educazione estetica e artistica (Saggi e Dis- 
corsi). Un vol. 21 x 15,5 de 120 pp. Brescia, « La Scuola » Editrice, 
1954 ; prix : 800 lires. 

Les conférences et les discours du présent recueil se complètent 
heureusement : leur ensemble offre une doctrine remarquable con- 
cernant les fins, les moyens et les méthodes de l'éducation esthé- 
tique, comprise tour à tour dans le sens actif (développement de 
la capacité d'expression), contemplatif (raffinement de l'expérience 
esthétique) et didactique (initiation à la beauté dans la beauté). 
Emanant d'un penseur familiarisé de longue date avec les problèmes 
de l'esthétique et de l'éducation, et qui sait faire preuve, quand il 
le faut, d’un beau talent de vulgarisateur, ces pages méritent une 
plus large diffusion. 

M. Stefanini écarte résolument l’esthéticisme pour lequel l2 
valeur de l’art se bornerait à sa perfection formelle (VIII). Si l’art 
est sensible et spirituel, présence de technique et de valeurs, l'ini- 
tiation artistique exige l'éveil et l'épanouissement de toute la per- 
sonnalité (VII). L'auteur invoque d'excellentes raisons quand il fait 
l'éloge de l'éducation esthétique (1) ; il dégage plusieurs analogies 
pour mettre en lumière la forme artistique de l'éducation (II). Des 
pages nombreuses et substantielles sont consacrées à l’affinité entre 
l'art et le jeu de l'enfant (III). Deux conférences traitent des con- 
ditions, des moyens et des étapes qui commandent la pédagogie 
dans les établissements d'enseignement artistique (IV-V). Le recueil 
reproduit également une étude sur l'élément chrétien dans les esthé- 
tiques de la Renaissance (VI) : nous l'avons déjà signalée dans cette 
Revue à une autre occasion (1954, p. 166). Armand JANSSENSs. 


CHRONIQUE 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Allemagne. — Johannes HOFFMEISTER, né en 1908, est décédé 
en octobre 1955. Le défunt, professeur à l'Université de Bonn 
s'était spécialisé dans les études hégéliennes. Il continua l'œuvre 
de Georg Lasson en dirigeant la nouvelle édition critique des œuvre: 
complètes de Hegel (Vol. II, Phänomenologie des Geistes, 1937 
vol. XXVIIXXX, Briefe von und an Hegel, 1952-1953-1954 
vol. XVIII À, Vorlesungen über die Philosophie der Weltseschichte 
1" partie, 1955). Citons parmi ses écrits : Deutsche Fragmente vor 
Kaspar Barth aus der Ratsschulbibliothek Zwickau (1929) ; Kaspa: 
von Barths Leben, Werke und sein deutscher Phônix (1931) ; Di 
Problematik der Vôlkerbundes bei Kant und Hegel (1934) ; Doku 
mente zu Hegels Entwicklung (1936) ; Wôrterbuch der philoso 
phischen Begriffe (1944). 


Angleterre. — Guy Cromwell FIELD, né le 15 janvier 1887 
professeur émérite de philosophie à Bristol, est décédé le 28 avri 
1955. I] fut successivement Assistent Lecturer à l'Univ. de Bir 
mingham (1911), Lecturer à l'Univ. de Manchester (1912), Lecture 
à l'Univ. de Liverpool (1919), Associate professor (1925), et prof 
à l'Univ. de Bristol (1929-1933). Parmi ses publications citons : Guil 
Socialism (1920) ; Plato and his Contemporaries (1930) ; Moral Theor: 
(1931) ; Prejudice and Impartiality (1932) ; Modern Tendencies à 
Philosophy (1934, en collab. avec C. Joad et J. Strachney) ; Studie 
in Philosophy (1935) ; Some Problems of the Philosophy of Histor: 
(1938) ; Pacifism and Conscientious Objections (1945) ; The Philo 
sophy of Plato (1949). 


Sir Godfrey Hilton THOMSON, né le 27 mars 1881, qui fut pro 
fesseur de psychologie à Newcastle puis à Edimbourg, est décéd 
en 1955. Il publia : The Essentials of Mental Measurement (ave: 
William Brown) ; Instinct, Intelligence and Character : An Ed 
cational Psychology (1925) ; À modern Philosophy of Education: 
The Factorial Analysis of Human Ability (1938) (traduit en françai 
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par Pierre Naville : L'analyse factorielle des aptitudes humaines, 


| 1950) ; An Analysis of performance test scores of a representative 


| group of Scottish children (1940) ; The Geometry of Mental Mea- 


surement. 


Autriche. — Robert REININGER, né à Linz le 28 septembre 1869, 
est décédé à Vienne le 17 juin 1955. Il fut professeur de philo- 
sophie à l'Université de Vienne ; d'abord professeur extraordinaire 
(1903), il accéda à l’ordinariat en 1922 ; il fut admis à l’éméritat 
en 1939. Il avait obtenu le doctorat en 1893 avec une thèse sur : 
Kants Lehre von inneren Sinn und seine Theorie der Erfahrung 
(publiée en 1900). Il fit encore paraître : Das Kausalproblem bei 
Kant (Kantstudien, VI) (1901), Philosophie des Erkennens (1911), 
Das psychophysische Problem (1916), Friedrich Nietzsches Kampf 
um den Sinn des Lebens (1922), Locke, Berkeley, Hume dans 
Geschichte der Philosophie in Einzeldarstellungen hrsg. von G. 
Kafka, Bd. 22-23 (1922), Kant, seine Anhänger und seine Gegner 
dans /d., Bd. 27-28 (1923), Geschichte der Philosophie als philo- 
sophische Wissenschaft dans Almanach der Akademie der Wissen- 
schaften (1928), Metaphysik der Wirklichkeit (1931), Wertphilo- 
sophie und Ethik (1939). 


Belgique. — Le P. Gratien DESCHEPPER, O. F. M. Cap., né à 
Sluis (Pays-Bas) le 14 juin 1875, est décédé à Bruges le 19 janvier 
1956. Le défunt était Docteur en philosophie de l’Institut (1904). 
I] fut professeur d'économie sociale à l'Athénée pontifical du Latran, 
à l’Athénée pontifical de Propaganda Fide et à l’Accademia Eccle- 
siastica dei Nobili (Rome). 


M. l'abbé Robert KOTHEN, né à Schaerbeek (Bruxelles) le 14 fé- 
vrier 1900, est décédé à Salzinnes (Namur) le 15 décembre 1955. 
Après avoir conquis le diplôme de pharmacien (Louvain, 1924), 
puis le grade de licencié en philosophie (Louvain, 1925), il s'orienta 
vers les études ecclésiastiques. Après son ordination sacerdotale 
(1928), il s’intéressa aux questions sociales et fut chargé d'enseigner 
aux Ecoles Sociales de Louvain et de Bruxelles, et plus tard, en 
outre, à l'Ecole Sociale de Namur, à l'Ecole complémentaire de 
pédagogie de Namur et à l'Ecole Sociale de Charleroi. Il fut pro- 
fesseur d'échange à l'Université Catholique de Washington en 1952- 
1953. Sa publication la plus importante est une Histoire des théories 
sociales, dont 5 volumes ont paru : |. Les écoles sociologiques (1944) ; 
IL. Les théories économiques contemporaines (1944) ; II]. La pensée 
et l’action sociales des catholiques (1789-1944) (1945) ; IV. Le socia- 
lisme (1946) ;: V. L'enseignement social de l'Eglise (1949). De 1943 
à 1955, M. Kothen publia les Fiches Documentaires ; il édita aussi 
en volumes les Documents Pontificaux, de 1948 à 1953. Citons 
également : Vers une mystique familiale (1944) ; L'homme sera-t-il 
pulvérisé ? Notes spirituelles (1946) ; Christianisme et Société (1948). 


L 


184 Chronique 


Auguste LEY, né à Erezée le 16 avril 1873, docteur en médecine 
(1897), professeur honoraire de psychologie et de psychiatrie à l'Uni- 
versité de Bruxelles, est décédé à Ottignies le 10 janvier 1956. Il fut 
Inspecteur général des Asiles et Colonies du Royaume, Président 
des Sociétés belges de Médecine mentale et de Neurologie ; il était 
membre fondateur de la Société belge de Psychologie, membre 
correspondant de la Société médico-psychologique de Paris. Il 
publia : Les enfants arriérés, leur traitement éducatif (1898) ; L’ar- 
riération mentale (1904) ; L'étude expérimentale de l’association des 
idées dans les maladies mentales (avec P. Menzerath, 1911) ; L’hy- 
giène et la prophylaxie mentales (1945); Etudes de psychologie 
instinctive et affective (avec M. L. Wauthier, 1946). 


Le P. François TAYMANS D'EYPERNON, S. J., né à Tubize le 
10 septembre 1898, est décédé à Louvain le 5 février 1956. Il fut 
professeur de religion et de philosophie à l'Institut Gramme à Liège, 
professeur de philosophie, missiologie et philosophie du bouddhisme 
au Séminaire pontifical de Kandy (Ceylan), puis professeur au Col- 
lège théologique de la Compagnie de Jésus à Louvain et Eegen- 
hoven (1939-1955). I] publia : Le blondélisme (1933) ; Le mystère 
primordial. La Trinité dans sa vivante image (1946) ;: Les paradoxes 
du Bouddhisme (1947) ; La Sainte-Trinité et les Sacrements (1949). 


Canada. — Le P. Thomas AUDET, ©. P., né le 11 août 1913, 
est décédé le 10 novembre 1955 à Montréal. Il était Directeur de 


l'Institut d'Etudes Médiévales Albert le Grand (Montréal). 


Espagne. — Le Dr Francisco SUREDA BLANES, né à Artä (Ma- 
jorque) le 17 février 1888, Recteur de la Maioricensis Schola Lullis- 
tica (Palma de Majorque), est décédé à Palma le 25 décembre 1955. 
On lui doit une importante monographie sur Raymond Lull : El 
Beato Ramon Lull. Su época. Su vida. Sus obras. Sus empresas 
(Madrid, 1934). Il a été le promoteur infatigable des études lulliennes 
et l'animateur du centre d’études de Palma, auquel il sut donner 
un rayonnement international. 


Etats-Unis d'Amérique. — Christian-P. RICHARD, né en Suisse 
en 1889, naturalisé citoyen des Etats-Unis, est décédé le 22 août 
1955. Après avoir fait des études philosophiques aux Etats-Unis. 
il avait obtenu son doctorat d'Université à la Sorbonne avec une 
thèse sur L’humanisme américain et les courants de pensée similaires 
en France (1932). Il fut professeur à diverses Universités améri- 
caines. Îl entreprit la préparation d'une « Déclaration d'interdépen- 
dance » entre les peuples, projet repris par M. Otto T. Mallery. 
Puis il s’occupa de l'élaboration d’un programme minimum de 
principes moraux, susceptibles d'être adoptés comme une sorte 
d'axiomatique par tous les hommes de bonne volonté. Il avait créé 
dans ce but l'American Committee on Standards, qui devint plus 
tard l'International Society on Standards, 
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France. — Le chanoine Gustave BARDY, né à Belfort le 25 no- 
| vembre 1881, est décédé le 31 octobre 1955. Docteur en théologie, 
| docteur ès lettres, il fut successivement professeur de philosophie 

à l'Institution Saint-Jean de Besançon, professeur de théologie à la 
Faculté de Lille et professeur au Grand Séminaire de Dijon. Il était 
| membre correspondant de l’Institut, membre résidant de l'Académie 
| de Dijon et membre correspondant de l'Académie de Besançon. I] 
s'est signalé à l'attention du public scientifique par d'importants 
| travaux de patrologie. Citons : Didyme l’Aveugle (1910) ; Paul de 
. Samosate (1923) ; Clément d'Alexandrie (1926) ; Les Trophées de 
| Damas, controverse judéo-chrétienne du VIF siècle. Texte grec et 
| traduction (1927) ; Littérature grecque chrétienne (1927) : Littérature 
| latine chrétienne (1929) ; Origène (1931); Origène. De la prière. 
À 


Exhortation au martyre. Introd., trad. et notes (1932) ; Recherches 
sur saint Lucien d’Antioche et son école (1936) ; Athénagore. Sup- 
plique au sujet des chrétiens. Introd. et trad. (1943) ; La théologie 
de l’Église de saint Clément de Rome à saint Irénée (1945) ; La 
théologie de l’Église de saint Irénée au Concile de Nicée (1947) ; 
Théophile d’Antioche. Trois lettres à Autolycus. Introd., trad. et 
notes (1948) ; La conversion au christianisme durant les premiers 
siècles (1949) ; Eusèbe de Pamphylie. Histoire ecclésiastique. Texte 
grec, trad. et notes (2 vol., 1952-1954), 


Le mathématicien Emile BOREL, né à Saint-Affrique (Aveyron) 
en 1871, est décédé à Paris le 3 février 1956. I] fut professeur à 
la Faculté des Sciences de Paris, à l'Ecole Normale Supérieure et 
au Collège de France. Il fut admis en séance du 27 mars 1922 à 
succéder à Georges Humbert à l’Académie des Sciences, dont il 
devint président. Outre de nombreux cours à l'usage de l’enseigne- 
ment secondaire, il publia ses Leçons sur les fonctions [Leçons de 
fonctions entières (1900), Leçons sur les fonctions méromorphes 
(1903), Leçons sur les fonctions monogènes uniformes d’une variable 
complexe (1917)]; Introduction géométrique à quelques théories 
physiques (1914); Le hasard (1920) ; Méthodes et problèmes de 
théorie des fonctions (1922) ; L'espace et le temps (1922) ; Traité 
du calcul des probabilités et de ses applications, en 4 tomes (17 fasci- 
cules) (1925-1950) ; Principes d’algèbre et d'analyse (1946) ; Les pro- 
babilités et la vie (1946) ; Eléments de la théorie des ensembles 
(1949) ; Eléments de la théorie des probabilités (1950) ; Probabilité 
et certitude (1950) ; L’imaginaire et le réel en mathématiques et en 
physique (1952) ; Les nombres inaccessibles (1952) ; Les nombres 
premiers (1953). 


Gaston GRUA, né en 1903, maître de conférences à la Faculté 
des Lettres de Rennes, est décédé à Rennes le 7 novembre 1955. 
Il publia : G. W. Leibniz. Textes inédits d'après les manuscrits de 
la Bibliothèque provinciale de Hanovre (2 vol., 1948) ; Jurisprudence 
universelle et théodicée selon Leibniz (1953). Il travailla à l'édition 


Li 
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critique de la Théodicée et il préparait une étude sur la doctrine 
de l’optimisme chez Leibniz. 


Irlande. — Jan LUKASIEWICZ, né en 1878, un des maîtres de 
l'école de logiciens polonais, est décédé à Dublin le 13 février 1956. 
Depuis 1946, il avait quitté Varsovie pour s'établir à Dublin, où 
la Royal Irish Academy lui a confié une chaire de logique mathé- 
matique. Ses principaux travaux ont trait à la logique médiévale 
des « consequentiae », à la logique d’Aristote, à la logique triva- 
lente et à la logique des modalités. I] avait mis au point un système 
de notation logistique sans ponctuations ni parenthèses qui est 
appelé tantôt « notation de Lukasiewicz », tantôt « notation polo- 
naise », Outre de nombreux articles de revue, dont plusieurs 
comptent parmi les plus importantes contributions à la logique 
moderne, il a publié un ouvrage intitulé : Aristotle’s Syllogistic 
from the standpoint of modern logic (1951). Il préparait un traité 
de logique mathématique, qui est attendu avec impatience. Ce 
maître se montrait très fier d’avoir suivi, dans sa jeunesse, des cours 
de philosophie à l'Institut supérieur de Philosophie de Louvain et 
d'y avoir eu comme professeur Désiré Mercier. 


Italie. — Annibale PASTORE, né à Orbassano (Turin) le 13 no- 
vembre 1868, professeur de philosophie théorique à l'Université de 
Turin (1922-1939), est décédé un des derniers jours de février 1956. 
Ï a publié notamment : Sopra la teoria della scienza (1903) ; Logica 
Jormale dedotta dalla considerazione dei modelli mecanici (1906) : 
Del nuovo spirito della scienza e della filosofia (1907) ; Sull’'origine 
delle idee in ordine al problema dell’universale (1909) ; Sillogismo 
e proporzione (1910) ; Il pensiero puro (1913) ; Il problema della 
causalità con particolare riguardo alla teoria del metodo sperimen- 
tale (1921) ; 11 Solipsismo (1924) ; La logica del potenziamento (1936) 
La logico sperimentale (1939) ; Scritti di varia filosofia (1940) : 
L’acrisia di Kant (1941) ; Il mio pensiero filosofico (in Filos. ital. 


contemp., 1944, 2° éd. 1947) ; La filosofia di Lenin (1946). 


. 
D) 


Luigi STEFANINI, né à Trévise le 3 novembre 1891, est décédé 

à Padoue le 16 janvier 1956. Il enseignait l’histoire de la philosophie 
et l'esthétique à l'Université de Padoue. C’est à son initiative, autant 
qu'à celle de M. Padovani et du P. Giacon, qu'est né en 1945 le 
« mouvement » de Gallarate. Le défunt était membre du Comité 
directeur de l'encyclopédie philosophique projetée par le groupe 
de Gallarate ; il en dirigeait la section d'esthétique. Il était direc- 
teur de la nouvelle Rüivista di Estetica, dont nous annonçons plus 
loin la parution. On trouvera la liste des écrits publiés par L. Ste: 
fanini de 1910 à 1949 dans la Bibliografia filosofica italiana dal 1900 
al 1950, vol. HI (Edit. Delfino, Rome, 1953), pp. 293-296. De cette 
abondante production littéraire, citons : L’azione. Saggio critico 


sulla filosofia di M. Blondel (1915) ; Il problema estetico in Platone 
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| 
| (1926) ; Idealismo cristiano (1932) : Platone (2 vol. 1932-1935, 2° éd, 
| 1949) ; 11 problema morale nello stoicismo e nel Cristianesimo (1936) ; 
| Imaginismo come problema filosofico (1936) ; Inquietudine e tran- 
| quillità metafisica (1937) ; II momento dell’educazione. Giudizio sull’ 
} esistenzialismo (1938) ; Problemi attuali d’arte (1939) ; Il problema 
| della critica d’arte (1941) ; L’esistenzialismo di M. Heidegger (1942) 
Arte et critica (1942) ; Vincenzo Gioberti. Vita e pensiero (1947) ; 
Metafisica dell’arte, ed altri Saggi (1948) ; Metafisica della forma e 
altri saggi (1949) ; Metafisica della persona, e altri saggi (1949). 
| Après 1949 il publia les ouvrages suivants : Metafisica della persona 
} (1950) ; Storia della filosofia nei principali problemi e sistemi (1950) : 
Lo sperimentalismo di Antonio Aliotta (en collab. 1951); Esisten- 
 zialismo ateo ed esistenzialismo teistico. Esposizione e critica co- 
| struttiva (1952) ; Personalismo sociale (1952) ; Antologia platonica 
. (1952); La mia prospettiva estetica (en collab., 1953); Estetica 
| (1953) ; Rosmini A. Esposizione del sistema morale e Compendio 
| di etica, a cura di L. St. (1953) ; Educazione estetica e artistica (Saggi 
e discorsi) (1954) ; Personalismo filosofico (1954) ; Personalismo edu- 
cativo (1955) ; Trattato di estetica. Vol. I : L’arte nella sua autonomia 
e nel suo processo (1955). 


Suisse. — Fritz MEDICUS, né à Stadthauringen (Allemagne) le 
23 avril 1876, d'abord privat Dozent à Halle, puis (1911) professeur 
ordinaire à la Technische Hochschule de Zurich, est décédé à 
Zurich le 13 janvier 1956. En 1935, il avait acquis la nationalité 
suisse. [1 publia notamment : Kants Philosophie der Geschichte 
(1902) ; Die beide Prinzipien der sittlichen Beurteilung (1902) ; J. G. 
Fichte, 13 Vorlesungen (1905) ; Fichtes Leben (1914) ; Die Kultur- 
bedeutung des deutsche Volkes (1915); Die Grundfragen der 
Aesthetik (1917) : Die religiôse Mystik und die klassische deutsche 
Philosophie ; Die Freiheit des Willens und ihre Grenze (1926) ; 
Pestalozzis Leben (1927) ; Macht und Gerechtigkeit (1934) ; Von 
der doppelten Basis der menschlichen Dingen (1943) ; Das Mytho- 
logische in der Religion (1944) ; Menschlichkeit. Die Wahrheit als 
Erlebnis und Verwircklichung (1951) ; Von Ueberzeitlichen in der 
Zeit (1954). 


Herman WEYL, né à Elmshorn (Prusse), le 9 novembre 1885, 
professeur de mathématiques à Zurich (1913), puis à l'Université de 
Princeton (1933), est décédé à Zurich (où il vivait depuis la fin 
de la guerre) le 10 décembre 1955. Il fut un des collaborateurs 
d'Albert Einstein. Il publia notamment : Raum - Zeit - Materie. 
Vorlesungen über allgemeine Relativitätstheorie (1918, 4 éd. augm. 
1921) : Die heutige Erkenntnislehre in der Mathematik (1926) ; Phi- 
losophie der Mathematik und Naturwissenschaft (1927, dans le 

: Handbuch der Philosophie, Il) (traduction anglaise augmentée : Phi- 
losophy of Mathematics and Natural Sciences, 1949) ; Summetry 
(1952). 
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Nominations et Distinctions 


Allemagne. — M. Ludwig LANDGREBE, professeur ordinaire à 
l'Université de Kiel, a été nommé professeur ordinaire de philo- 
sophie à l'Université de Cologne. 


M. Josef KôNIG, professeur à l'Université de Gôttingen, a été 
élu membre ordinaire de l'Akademie der Wissenschaften de Gôüt- 
tingen, section de philosophie et histoire. 


Angleterre. — M. D. L. POLE à été nommé Assistant Lecturer 
in Philosophy à King's College, à Londres. 


Argentine. — Mgr Octavio N. DERISI a reçu en août 1955 le 
titre de Professeur honoris causa de la Pontificia Universidade Ca- 


télica de Rio Grande do Sul (Brésil). 


Autriche. — M. Paul ASVELD, Docteur en Théologie, Docteur 
en philosophie, Maître agrégé de l'Ecole Saint-Thomas (Louvain), 
a été nommé professeur extraordinaire à la Faculté de théologie 
de l’Université de Graz. Il y fera des cours de théologie fonda- 
mentale et d'introduction à la philosophie. 


Belgique. — M. Charles DE VISSCHER, professeur émérite à 
l'Université de Louvain (Faculté de Droit), a été élu membre associé 
de la Pontificia Academia Romana di S. Tommaso d’Aquino (section 
économique et juridique). 


Canada. — Le P. Lanpry, O. P., a été nommé directeur de 
l’Institut d'Etudes Médiévales à l'Université catholique de Montréal ; 
il succède en cette charge au P. Audet, décédé en novembre dernier. 


Espagne. — M. José Luis LOPEZ ARANGUREN a été nommé pro- 
fesseur d'éthique et de philosophie sociale à l'Université de Madrid. 


Le P. José TopoLi, O. P., a été nommé professeur d'éthique 
et de philosophie sociale à l'Université de Valence. 


Equateur. — Le Dr Patrick ROMANELL, Professeur de philosophie 
médicale et d'éthique à l'Université du Texas (Galveston), a été 
nommé Visiting Professor à l'Université Centrale de l'Equateur 


(Quito). 


Etats-Unis d'Amérique. — M. Paul BERNAYS, professeur à 
l'Ecole polytechnique fédérale de Zurich (Suisse), a été nommé 


. Professor à l'University of Pennsylvania pour le printemps 
e ù 
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Franciscan Institute (St Bonaventure Ufniversity, St Bonaventure, 
N. Y.), succédant ainsi au P. Philothée Bôhner, décédé en mai 
1955. Après avoir acquis à Louvain le grade de Docteur en théo- 
logie avec une dissertation sur Eusèbe d'Emèse, il obtint, en 1949, 
le grade de Docteur en philologie et histoire orientales sur présen- 
_tation de son ouvrage L'héritage littéraire d'Eusèbe d'Emèse (Lou- 
vain, Muséon, 1949). En 1951 il devint collaborateur au Franciscan 
Institute, où il dirige la collection Franciscan Institute Publications, 
Text Series. Il publia en 1953, dans cette collection, le Scriptum 


super Primum Sententiarum (vol. I: Prologue - Distinction 1) de 
Pierre d’Auriole. 


Le P. Eligius BUYTAERT, O. F. M., a été nommé Président du 


tte en ïn 


M. Helmut KUHN, de l'Université de Munich, a été invité comme 
Visiting Professor de philosophie à Dartmouth College durant le 
second semestre de l’année académique en cours. 


M. l'abbé Stephen Aloysius LEVEN, Docteur en philosophie de 
Louvain (1938), a été nommé évêque titulaire de Bure et auxiliaire 
de l'archevêque de San Antonio (Texas). 


M. Ernest NAGEL, Professor of Philosophy à la Columbia Uni- 
versity, a reçu le titre de John Dewey Professor of Philosophy. 


M. Stephan STRASSER, professeur de philosophie à l'Université 
de Nimègue (Pays-Bas), enseignera comme Visiting Professor à la 
Duquesne University (Pittsburgh) durant le second semestre de 
l’année académique en cours. 


M. Peter F. STRAWSON, Fellow de University College à Oxford, 
enseigne comme professeur d'échange à Duke University pendant 
le premier semestre de l’année académique 1955-1956. Ses leçons 
traitent de : Metaphysics : Individuals and Particulars, et de Pro- 
blems in the Theory of Logic and Language. 


M. Louis VAN HAECHT, Docteur en philosophie de Louvain, a 
été nommé Visiting Professor à la Duquesne University (Pittsburgh). 


Italie. — M. Renato LAZZARINI a été nommé professeur de 
philosophie théorique à l'Université de Bari. 


Japon. — Le prof. Virgil ALDRICH de Kenyon College (Etats- 
Unis d'Amérique) a été nommé directeur de l'American Institute 
in Kyoto pour la période de juillet 55 - février 56. 


Vatican. — Le P. H. Conway, O. P., a été nommé professeur 
de philosophie sociale à l'Athénée pontifical « Angelicum » à Rome. 
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Le P. G. Di Napoli a été nommé professeur de cosmologie à 
l'Athénée Pontifical « de Propaganda Fide ». 


Le P. L.-B. GiLLow, ©. P., professeur de théologie morale et 
jusqu'ici vice-recteur de l’Athénée pontifical « Angelicum » (Rome), 
a été nommé Recteur Magnifique de cette institution, pour la période 
1955-1958, en remplacement du P. B. Blank, dont le mandat est 
expiré. 


Commémorations et hommages 


La Revue des Etudes Augustiniennes (Paris) dédiera ses quatre 
fascicules de 1956 à la mémoire du chanoine G. BarDY. Ce mémorial, 
qui sera servi en fascicules trimestriels et mis en vente sous forme 
de volume à la fin de l’année, comportera la liste des travaux de 
G. Bardy et de nombreuses contributions scientifiques touchant à la 
patristique et à l’histoire de l'Eglise. 


Un groupe de collaborateurs et d'élèves du professeur Etienne 
DE GREEFF publient, pour célébrer ses 25 ans de professorat à l'Uni- 
versité de Louvain, deux recueils de travaux sous le titre : Autour 
de l’œuvre du Dr. E. De Greeff. 1. L'homme criminel, études 
d'aujourd'hui. IH. L'homme devant l'humain, études psychopatho- 
logiques et psychologiques. Parmi les collaborateurs à ces recueils, 
nous citerons MM. J. Leclerca, J. Pinatel, ©. Kinberg, J. Favez- 
Boutonier, D. Lagache, Pompe, Kempe, Baan, P. Cornil, R. Peter- 
mans, M'° Tuerlinckx, M. C. Debuyst, M'° J. De Clerca, MM. KR. 
Dellaert, S. C. Versele, G. Zilboorg, R. Mendoza, H. Ey, E. Min- 
kowski, J. Lhermitte, J. M. Catalan, J. Schurmans, À. Godin, 
J. Delfosse, J. Paulus, F. J. J. Buytendijk, G. Schabert et B. Frois- 
sart, enfin le professeur De Greeff lui-même. (Editions E. Nauwe- 
laerts, Louvain. Prix : 250 fr. belges pour les 2 volumes). 


Des collègues, disciples et amis de Mgr Auguste DIÈS ont dé- 
cidé de lui offrir un recueil de Mélanges de Philosophie grecque, 
en hommage d’admiration et de reconnaissance pour son œuvre 
scientifique et son long dévouement à l’enseignement de l'Histoire 
de la Philosophie aux Facultés catholiques de l'Ouest (Angers). On 
annonce des contributions de MM. E. Barbotin, G.-C. Anawati, 
P. Chantraine, H. Cherniss, À. Dain, E. des Places, V. Goldschmidt, 
P. Grenet, À. Jagu, P. Louis, A. Mansion, P. Mazon, P. Mesnard, 
J. Moreau, A. Rivaud, W.-D. Ross, R. Schaerer, P. M. Schuhl, 
M. Vanhoutte. La souscription à ces Mélanges est ouverte jusqu’au 
15 mars 1956, au prix de 1250 fr. fr. l'exemplaire. S'adresser au 
Prof. À. Jagu, Faculté des Lettres, 3, rue Rabelais, Angers (Maine- 
et-Loire) (C. P. Rennes 734-41). 


La livraison de janvier 1956 de l'Algemeen Nederlands Tijd- 
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schrift voor Wijsbegeerte en Psychologie (48° année, livr. 2) contient 
quatre articles consacrés à la pensée et à la personne du Prof. Pos 


(articles de K. Kuypers, C. F. P. Stutterheim, J. Aler, W. À. Délle. 


man). 


Le soixante-dix-septième numéro de The Journal of Hellenic 


_ Studies, qui paraîtra au cours de l'été 1956, sera consacré pour 


moitié à des articles offerts à Sir David Ross à l’occasion de son 
quatre-vingtième anniversaire. 


Le centenaire de la naissance de Josiah Royce (1855-1917) a 
été célébré en plusieurs endroits des Etats-Unis au cours de 1955, 
sous les auspices de plusieurs Universités et sociétés philosophiques, 
spécialement la Foundation for Idealistic Philosophy. Le 31 juillet, 
c'est l'Université de Californie (Los Angeles) qui a rendu hommage 
au philosophe (conférences de M. Daniel S. Robinson, président 
de la Foundation, et de M. Jacob Loewenberg, prof. émérite de 
l'Université de Californie). La Georgia Philosophical Society et la 
Foundation ont organisé une séance d'hommage le 17 novembre à 
Emory University, Decatur (Géorgie), où ont pris la parole MM. 
L. E. Loemker, P. E. Pfuetze, J. P. Craft, J. H. Cotton. Un hom- 
mage a été rendu au philosophe américain, au cours de la 52° réu- 
nion annuelle de l'American Philosophical Association (Eastern 
Division) à l'Université de Boston, le 29 décembre, par MM. Daniel 
S. Robinson, Charles Hartshorne, Richard Hocking. 


Prix et Concours 


Lors de l'attribution des grands prix de l'Institut de France, 
le 29 novembre 1955, le prix Jaffé, d'un montant de 1.200.000 fr. fr., 
a été décerné à M. Henri PIÉRON, professeur honoraire au Collège 
de France, pour l’ensemble de son œuvre de psychologie scienti- 
fique. 


Le prix Lecomte du Noüy, d’un montant de 500 $, est attribué 
annuellement, alternativement en France et aux Etats-Unis, à un 
auteur dont les publications continuent la tradition commencée par 
l'auteur de La destinée humaine. En 1954, le prix a été attribué 
au Prof. Sendrail pour son ouvrage Le serpent et le miroir ; en 1955, 
au Prof. Charles À. Coulson (Oxford) pour son ouvrage Science and 


Christian Belief. 


La direction de la revue Sophia (Rome) organise deux concours, 
dotés chacun d’un prix de 50.000 Lires. Le premier concours porte 
sur une question, au choix, d'histoire de la philosophie ; le second 
sur un thème, également au choix, de philosophie théorique. Les 
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manuscrits doivent être déposés avant le 31 décembre 1956. Adresse : 


Via Grazioli Lante, 78, Rome. 


Le III° prix de philosophie « Convegni di Gallarate — Stella 
Casazza-Castelli » n’a pas été attribué en 1955. Le délai pour la 
présentation des copies a été prolongé jusqu'au 30 juin 1956. 
Adresse : Segreteria del Centro di Studi Filosofici di Gallarate, Via 
Donatello, 16, Padova (Italie). 


Revues nouvelles 


Augustinus est un périodique trimestriel publié par les PP. 
Augustins Récollets espagnols. La première livraison, qui porte la 
date de janvier-mars 1956, contient des articles de F.-J. Thonnard, 
V. Capänaga, R. Jolivet, A. Muñoz-Alonso, etc. Directeurs : V. Ca- 
pânaga et À. Muñoz-Alonso. Secrétaire de rédaction : J. Oroz. 
Administration : M. Muñoz. Adresse : Cea Bermüdez, 59, Madrid. 


Abonnement annuel : Espagne : 100 pesetas ; étranger : 150 pesetas 


ou 4 $. 


Ideas est une revue philosophique rédigée exclusivement par 
des étudiants des Etats-Unis et de Grande-Bretagne, qui paraît depuis 


l’année académique 1955-1956 à Yale University (New Haven, Con- 
necticut). 


Phronesis est une revue internationale de philosophie ancienne. 
Elle paraîtra deux fois par an (mai, novembre). La première livraison 
porte la date de novembre 1955. Pour la direction et le comité de 
rédaction, voir notre n° de nov. 1955, p. 671. Administration : Ed. 
Van Gorcum, Assen (Pays-Bas). Abonnement annuel : £ |. | s., 
ou 3 $. Numéro séparé : 12 s., ou 1.75 $. 


Psychological Reports est une revue dont les Southern Uni- 
versities Press de Louisville (Kentucky) ont conçu le projet. Le 
périodique comprendra des articles consacrés à des problèmes théo- 
riques et à des questions pratiques. Abonnement annuel (au moins 


200 pp.) : 7 $. S'adresser à la maison d'édition Station E, Box |, 
Louisville. 


Revista Calasancia est un périodique trimestriel hispano-améri- 
cain publié par les PP. des Ecoles Pies. Il traite de problèmes 
humains au sens le plus large : philosophie, pédagogie et religion. 
Le premier n° a paru au début de 1955. Directeur : P. Claudio 
Vilé. S. P., Teologado Calasancio de Albelda, Logroño (Espagne). 
Administrateur : P. Josef Megyer, Casa Pompiliana, Sacramento, 7, 


Madrid. Prix pour l'année 1955 : Espagne et Amérique latine : 
85 pesetas. Etranger : 115 pes. 
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Rivista di Estetica est un périodique que publiera trois fois 
par an l'Istituto di Filosofia dell’ Università di Padova (Italie). Le 
premier fascicule porte la date de janvier-avril 1956. Directeur : Luigi 
Stefanini (dont nous annonçons par ailleurs le décès). Secrétaire de 
rédaction : Gianni Floriani. Les abonnements doivent être demandés 
à ce dernier (Via Giusto de’ Menabuoi, 11, Padova). Abonnement 
annuel : Italie : 1200 Lires ; étranger : 2400 Lires ou 4 $. 


Tijdschrift voor Opvoedkunde est un périodique bimestriel de 
pédagogie, qui, depuis novembre 1955, continue le Vlaams Opvoed- 
kundig Tijdschrift (fondé en 1919 par A. Decoene et F. De Hovre) 
et le Tijdschrift voor Zielkunde en Opvoedingsleer (fondé en 1909 
aux Pays-Bas). La revue veut être un trait d'union entre théoriciens 
et praticiens de l'éducation ; on annonce, entre autres, pour les 
premières livraisons des articles de philosophie et de psychologie. 
Le Comité de rédaction comprend des professeurs de l'Université 
de Louvain (MM. D'Espallier, Kriekemans, Dellaert) et des profes- 
seurs de Nimègue (MM. Gielen, Strasser, Calon). Abonnement 
annuel (6 numéros totalisant environ 640 pp.) : 120 fr. belges. Nu- 


méro séparé : 25 fr. Editeur : Standaard-Boekhandel, Anvers-Bru- 
xelles-Gand-Louvain. 


La direction du périodique The Thomist annonce que les con- 
tributions qui, en raison de leur longueur ou du sujet traité, ne 
peuvent prendre place dans la revue seront dorénavant publiées 
dans un annuaire intitulé The Thomist Reader. La première livraison 
est annoncée pour le printemps de 1956. Adresse de la rédaction : 


487, Michigan Avenue, N. E. Washington 17, D. C. 


Revues 


Le vol. III de 1955 de la revue Archivio di Filosofia (Rome) 
est consacré à la sémantique. Le vol. | de 1956 traitera du thème : 
Métaphysique et expérience religieuse. Avec la collaboration du 
Centre international d’études humanistes, les éditeurs de cette revue 
préparent un volume consacré à des textes platoniciens et hermé- 
tiques des XVI° et XVII siècles. 


Le 1% fasc. de 1956 (n° 35) de la Revue internationale de Philo- 


sophie est consacré à La personnalité. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — La séance annuelle de l'Institut 
international de Philosophie politique a eu lieu le 26 novembre 
1955 à la Fondation Thiers à Paris. Les participants ont entendu 


« 
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des exposés de M. Friedrich (Univ. Harvard) sur Le pouvoir, de 
M. Sauvy sur Les groupes de pression (lobbies), de M. Schneider 
(Unesco) sur Pouvoir et devoir. M. Torrès-Bodet a été élu vice- 
président. La prochaine séance sera consacrée à la notion de droit 
naturel. 


L'Università del Sacro Cuore (Milan) et l'Université de Fribourg 
(Suisse) ont conçu le projet d’une Rencontre internationale d’études 
sur l'Humanisme, qui se tiendra au Pas de la Mendola (alt. 1363) 
du 26 août au 2 septembre 1956. 


La Sociedad Interamericana de Filosofia (présidée par M. Jorge 
Millas) a annoncé pour janvier 1956 un Congreso Internacional de 
Filosofia qui doit se tenir à Santiago du Chili. Le thème général 
du Congrès est : La philosophie et le monde contemporain. Pour 
les sessions plénières, on annonce le développement des thèmes 
suivants : La philosophie a-t-elle progressé au cours de son his- 
toire ? ; Signification de la philosophie dans la culture de l’Amé- 
rique. Des séances de sections envisageront des problèmes actuels 
de logique, philosophie des sciences, de la culture et de l’histoire, 
d'anthropologie philosophique, éthique, philosophie du droit et de 
la politique, et de métaphysique. 


Le XV*® Congrès international de psychologie, organisé sous 
l'égide de l'Union internationale de la psychologie scientifique par 
la Société belge de psychologie, se tiendra à Bruxelles du 28 juillet 
au 3 août 1957, sous la présidence de M. le Professeur Albert 
Michotte van den Berck, Directeur du Laboratoire de psychologie 
de l'Université de Louvain. Le Comité d'organisation générale est 
placé sous la présidence du Prof. R. Nyssen ; le secrétaire général 
est M. Louis Delys ; le Comité du programme est présidé par le 
Prof. J. Nuttin. Des symposia sont prévus sur les thèmes suivants, 
dont la liste est établie à titre provisoire : 1) Problèmes méthodolo- 
giques (la construction de théories dans les sciences du comporte- 
ment et son approche par la collaboration de plusieurs disciplines ; 
théorie de l'information et ses applications en psychologie ; le point 
de vue phénoménologique dans la description des conduites ; mé- 
thodes d’échelonnage et statistiques non paramétriques) ; 2) Pro- 
cessus bio-chimiques et comportement ; 3) Perception (bases névro- 
logiques de la perception ; perception de l’espace ; perception du 
temps ; de la perception à l'intelligence ; aspects dynamiques de 
la perception ; perception sociale) ; 4) Psychologie du langage ; 
5) Personnalité et motivation (apprentissage et personnalité ; aspects 
spécifiques de la motivation chez l'homme ; conceptions actuelles 
de l'émotion ; personnalité et expression : étude longitudinale de 
l'enfant et de l'adolescent ; expériences de la première enfance et 
développement de la personnalité ; recherches expérimentales con- 
cernant les concepts psychanalytiques ; fondements théoriques des 
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techniques projectives et des tests de personnalité) : 6) Psychologie 
religieuse ; 7) Problèmes de psychologie sociale (caractères natio- 
naux et stéréotypes ; problèmes psychologiques de l’émigration et 
de l'immigration ; aspects psychologiques et sociaux de l’automa- 
tion ; problèmes psychologiques relatifs à la projection filmique) ; 
8) Anthropologie culturelle avec référence particulière aux noirs 
- d'Afrique ; 9) Ethologie animale et instincts. Des colloques grou- 
pant un nombre restreint de spécialistes sont prévus sur les thèmes 
suivants, retenus provisoirement : a) La formation des psychologues : 
b) La terminologie psychologique. — Le résumé des communications 
(max. 1200 mots) devrait parvenir au Comité avant le 15 janvier 


1957. Adresse : Avenue des Sept-Bonniers, 296, Forest-Bruxelles. 


Réunions nationales. Allemagne. — La réunion annuelle de 
la Schopenhauergesellschaft a eu lieu, en 1955, à la Goethe-Uni- 
versität de Francfort s. Main sous la présidence de A. Hübscher. 
Communications : M. Horkheimer (Francfort) : Schopenhauer als 
der Philosoph der Gelassenheit ; Ed. May (Univ. libre, Berlin) : 
Anknüpfungspunkte der heutigen Naturwissenschaften an Schopen- 
hauers « Wille in der Natur » ; À. Baiïllot (La Rochelle) : La pensée 
française contemporaine et Schopenhauer ; À. Wenzl (Munich) : 
Schopenhauer und die Metaphysik ; H. von Glassenapp (Tubingue) : 
Schopenhauer und Indien. 


En octobre 1955 s’est tenu en partie à Baden bei Bremen, et 
en partie à Brême, le Nordwestdeutsche Symposium organisé par 
la Philosophische Gesellschaft Bremen en collaboration avec d’autres 
sociétés philosophiques du Nord et de l'Ouest de l'Allemagne. Pro- 
blèmes envisagés : les thèmes traités au Congrès de Stuttgart et à 
la commémoration de Schelling à Bad Ragaz ; mythe et causalité ; 
relation entre associations philosophiques et associations scienti- 
fiques. 


La réunion annuelle du « Engere Kreis » de la Deutsche Philo- 
sophische Gesellschaft s'est tenue à l'Université libre de Berlin- 
Ouest du 13 au 17 octobre 1955. Au programme des communi- 
cations : S. Moser, Philosophie der Technik ; G. Frey, Naturwissen- 
schaftliches Geschehen und Geschichtlichkeit ; Fr. Kaulbach, Das 
Atom und das Individuum ; G. Hennemann, Die erkenntnistheo- 
retisch-biologische Problematik der modernen Atomphysik ; C. A. 
Emge, Vorerôrterungen zur Frage der Grundrechte ; S. Landshut, 
Naturrecht, Menschenrechte, Grundrechte ; J. Thyssen, Bemerkun- 
gen zum interesse der Philosophie an der geplanten Rechtschrei- 
bungsreform ; J. Ebbinghaus, Das Grundrecht der Gleichheit und 
die Ehe: J. von Kempski, Sinn und Unsinn der Grundrechte ; 
J. Schaaf, Recht und Freiheit ; H. Pichler, Die Willensfreiheit als 
Gabe und als Aufgabe ; G. Lehmann, Kants Lehre vom intelligiblen 
Besitz ; J. E. Heyde, Das Textlichtbild im philosophischen Unter- 


L 


196 Chronique 


richt ; L. Landgrebe et Th. Ballauf, Die Gestaltung des Philosophie- 
unterrichtes in den Hôheren Schulen : G. Ralfs, Kritische Bemer- 
kungen zu Heideggers Wahrheitsbegriff ; P. Wilpert, Der Anjfang 
der Geschichtsphilosophie ; G. Funke, Das Phänomen « Ge- 
schichte ». 


La Deutsche Hegelgesellschaft, qui a été fondée récemment à 
Nuremberg, organisera en 1956 un Congrès Hegel à l’occasion du 
125° anniversaire de la mort du philosophe. Les préparatifs sont 
confiés jusqu'à présent à W. R. Beyer (Munich), J. L. Dôderlein 
(Munich) et H. H. Holz (Francfort). Direction : Dr. Wenig, Nurem- 
berg, Bucherstrasse, 70. La société envisage également la publi- 
cation d'un Hegel-Jahrbuch qui permettra de diffuser les résultats 
des recherches sur la philosophie hégélienne. 


Le Centre d’études humanistes et philosophiques de Munich 
(section de l'Istituto di studi filosofici di Roma) a organisé en 
janvier 1956 une semaine d'études sur le thème : Le mythe. Les 
communications seront publiées en volume. 


Angleterre. — Le Royal Institute of Philosophy (Londres) a 
annoncé les conférences suivantes qui ont été ou seront données 
prochainement dans l' Assembly Hall, London Institute of Education. 
Malet Street, W. C. 1 : H. B. Acton (Bedford College, Londres) : 
Rousseau and the French Revolution, Condorcet and ihe French 
Revolution, Hegel and the French Revolution (20, 27 janvier, 3 fé- 
vrier) ; Viscount Samuel (Président de l'Institute of Philosophy) : 
Philosophy and the Life of the Nation (7 février) : H. D. Lewis 
(King's College, Londres) : Religion and the Unconscious (17 fé- 
vrier) ; À. J. Ayer (University College, Londres) : Perception (24 fé- 
vrier) ; L. J. Russell (University of Birmingham) : Belief and Action 
2 mars); F. C. Copleston, S. J. (Heythrop College, Chipping 
Pa The Philosophical Relevance of Religious Experience 
9 mars). | 


Une réunion commune de l’Aristotelian Society et de Mind 


Association se tiendra à University College à Aberystwyth, du 5 au 
8 juillet 1956. 


Argentine. — L'Instituto de Filosofia de la Facultad de Filo- 
sofia Nacional del Litoral a publié en huit fascicules les commu- 
nications d'un Symposium sobre Existencialismo. 


Ecosse. — Le Scotch Philosophical Club s'est réuni les 6 et 
7 mai 1955. Le prof. D. M. MacKinnon a parlé sur : The Freedom 
of the Will. En outre un symposium a été consacré à : Theology 


ane Poetry. Le débat fut introduit par MM. R. Hepburn et C. À 
toop. 
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Etats-Unis d'Amérique. — Le vol. 29 des Proceedings of the 
American Catholic Philosophical Association contient le texte des 
communications et des discussions sur le thème : Knowledge and 
Expression qui furent prononcées à la 29° réunion annuelle de 


l'Association (12-13 avril 1955). 


La 8° séance annuelle de la Missouri State Philosophy Associ- 
ation a eu lieu à Park College, Parkville, les 21 et 22 octobre 1955. 


Un symposium s'est tenu le 5 décembre 1955 à Duke University 
sous le patronage des départements de philosophie de Duke Uni- 
versity et de University of North Carolina. Thème : Sujets logiques 
et objets physiques. 


La cinquante-deuxième réunion annuelle de l'American Philo- 
sophical Association (Eastern Division) a eu lieu à l'Université de 
Boston, du 27 au 29 décembre 1955. Les thèmes suivants ont été 
traités en Symposia : Space, Time and Individuals, Philosophy of 
Education, Ethical Relativity in the Light of Recent Developments 
in Social Science, The Concept of Logical Simplicity, Intention and 
Interpretation in Art. Plusieurs sociétés philosophiques ont tenu 
une réunion à la même occasion : l'Association for Symbolic Logic 
(communications de W. V. Quine, I. M. Bochenski, Robert Mec 
Naughton, Alice Ambrose Lazerowitz), l'Association for realistic 
Philosophy, la Society for Ancient Greek Philosophy. 


La section L (Histoire et Philosophie des sciences) de l’ American 
Association for the Advancement of Science a tenu une réunion 
du 28 au 30 décembre 1955 à Atlanta (Georgie). Quatre Symposia 
ont eu lieu : Sociologie et science, Science et Humanités, La créa- 
tivité en science, Mathématiques et biologie. 


Une Society for the Advancement of General Systems Theory 
est en cours d'organisation au sein de l'American Association for 
the Advancement of Science. Comité fondateur : L. von Bertalanffy 
(biologie), K. E. Boulding (économie), R. W. Gerard (physiologie), 
À. Rapoport (mathématiques). 

Le but principal de cette société est d'encourager le dévelop- 
pement de systèmes théoriques applicables à plus d'un des secteurs 
traditionnels de la science. Pour cela on se propose : 

_— de rechercher l'isomorphie des concepts, lois et modèles 
dans les différents secteurs, et d'aider des transferts utiles d'un 
secteur à l’autre ; 

— d'encourager le développement de modèles théoriques adé- 
quats dans des secteurs qui en manquent ; 

_— d'éliminer la duplication d'efforts théoriques en différents 
secteurs ; 

— de promouvoir l'unité de la science en favorisant la com- 
munication entre spécialistes. 
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L'Université de Notre Dame organisera les 9 et 10 mars 1956 
un Symposium sur le thème « On Universals ». M. A. Church y 
parlera sur « Propositions and Sentences », M. N. Goodman sur 
« À World of Individuals » et le P. 1. M. Bochenski sur « The 
Problem of Universals ». Les débats sont dirigés par M. R. McKeon. 
Les communications seront publiées. 


On annonce un Colloquium on Thomism and Contemporary 
Philosophy, qui sera organisé sous le patronage du Département 
de philosophie de Saint Louis University (Missouri), du 12 au 15 juin 
1956. Voici les thèmes annoncés : What is the relevance of scientific 
methods for philosophy ? : Prof. Sidney Hook (New York Uni- 
versity) et P. Robert J. Henle, S. J.; What is the starting point 
of metaphysics ? : Prof. Leonard J. Eslick et Prof. Lewis E. Hahn 
(Washington University) : What is the nature of human freedom ? : 
Prof. Donald C. Hodges (Univ. of Missouri) et P. George P. Kluber- 
tanz, S. J.; What is the relation between fact and ethical value ? : 
Prof. Vernon Bourke et Prof. Eliseo Vivas (Northwestern Univer- 
sity). Le Colloque sera dirigé par le Prof. James Collins. 


France. — L'Université de Poitiers possède depuis 1954 un 
Centre d’études supérieures de civilisation médiévale, qui est un 
organisme d'enseignement et de recherche. Au cours d'une session 
d'été qui dure cinq semaines, des professeurs français et étrangers 
donnent un ensemble de conférences relatives aux divers aspects 
de la culture médiévale et notamment à la philosophie. L'enseigne- 
ment se donne en français et les conférences sont suivies d'échanges 
de vues entre professeurs et étudiants. Une large place est faite 
aux exercices pratiques (l'après-midi) et aux excursions archéolo- 
giques (surtout le samedi). Un certificat est délivré à la fin de la 
session. 

La session de 1956 commencera le 11 juillet et se clôturera le 
14 août. Elle portera spécialement sur les X°, XI° et xII° siècles. 
M. Etienne GILSON y parlera de la tradition classique dans les écoles 
philosophiques du IX° au XII° siècle. Les demandes d'inscription 
doivent être adressées au Directeur du Centre avant le 20 juin 
(8, rue René-Descartes, Poitiers, Vienne): les étudiants doivent 
posséder une licence ès-lettres ou un grade équivalent et s'intéresser 
à un titre spécial aux études médiévales. 

À partir de l'année académique 1956-57 le Centre deviendra 
un organisme permanent, qui accueillera un nombre limité de cher- 
cheurs désireux de s'initier aux méthodes de travail dans le domaine 
de la civilisation médiévale, en particulier pendant la période ro- 
mane. 


Irlande. — Une section de la British Psychological Society a 
été constituée récemment en Irlande du Nord. La présidence de 
cette section a été confiée au Dr G. Seth, professeur de psychologie 
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à la Queen's University (Belfast) ;: M. P. McEwen, Lecturer de psy- 
chologie à la même Université, a été nommé Vice-président. 


, Italie. Le XF Congresso Nazionale degli Psicologi italiani, 
qui aurait dû se tenir à Milan du 26 au 29 avril, aura lieu du 8 au 


Il avril 1956. 


Pays-Bas. — Le XXIV® congrès néerlandais de philologie se 
tiendra à Amsterdam, le 5 et le 6 avril 1956. Une des sections de 
ce congrès est réservée à la philosophie et sera présidée par M. J. 
Aler. Le programme provisoire des séances de cette section men- 
tionne des communications de MM. K. Kuypers, R. van Brakell 
Buys et J. Kamerbeek. 


Portugal. — Les Actes du l* Congresso Nacional de Filosofia, 
qui s'est tenu à Braga du 9 au 13 mars 1955, ont été publiés par 
la Revista Portuguesa de Filosofia (t. XI, vol. Il, fasc. 3-4, juillet- 
décembre 1955). 


Instruments de travail 


L'Index Aristotelicus publié en 1870 par H. BoNITZ, qui formait 
le tome V de l'édition d’'Aristote de l'Académie de Prusse, vient 
d'être réimprimé par les soins de l’Akademische Druck- und Ver- 
laganstalt, Graz (Autriche). Il comporte 886 pages (prix : 238 Schill. 
ou 42 Marks allemands ou 10 dollars). 


La même maison d'édition a entrepris aussi la réimpression 
de certains ouvrages importants devenus rares ou épuisés. Citons, 
parmi ceux qui intéresseront le philosophe : C. DU CancE, Glos- 
sarium mediae et infimae latinitatis, éd. 1887 (4300 schill.) ; M. GR4B- 
MANN, Die Geschichte der scholastischen Methode, éd. 1909-1911 
(274 schill.) ; A. POoTTHAST, Bibliotheca historica medii aevi, éd. 
1896 (1250 schill.) ; C. PRANTL, Geschichte der Logik im Abendland, 
éd. 1855-1870 (660 schill.) ; H. DENIFLE, Die Universitäten des Mit- 
telalters bis 1400, éd. 1885 (450 schill.); H. DENIFLE - F. EHRLE, 
Atchiv für Literatur- und Kirchengeschichte des Mittelalters, éd. 
1885-1887 et 1888-1890 (2900 schill.). 


Les éditeurs du Corpus Christianorum préparent un Index gene- 
ralis in omnia opera sancti Augustini sur la base de l'Index de 
Migne, corrigé et complété par les notes mises à leur disposition 
par le Professeur Baxter. 


L'édition des œuvres complètes de Jacob BÔHME (1730) restait 
jusqu'à présent peu accessible. Une réimpression fac-similé de cette 
édition a été commencée sous la direction de August FAUST (f 1945), 
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puis menée à bien sous la direction de M. Will-Erich PEUCKERT. 
L'ensemble comportera || volumes. Les volumes Il et II] ont paru 
en 1942 ; le volume |, en automne 1955. Les autres volumes suivront 
chacun à trois mois d'intervalle. Une souscription a été ouverte par 
la Fr. Frommans Verlag de Stuttgart, qui s’est chargée de l'édition. 


L'édition nationale des classiques de la pensée italienne s'ac- 
croîtra en 1956 des compléments à l'édition des Opera omnia de 
Pic DE LA MIRANDOLE, par la publication des vol. IV et V, confiée 
à M. E. Garin. 


Le 4 volume de la Philosophische Bücherei (Berlin, Aufbau- 
Verlag), d'orientation marxiste, est une réédition, d'après le texte 
de la grande édition Herder, de la Metakritik zur Kritik der reinen 
Vernunft, publiée en 1799 par J. G. HERDER. Le volume 5 de la 
même collection est un ouvrage de Ludwig FEUERBACH : Zur Kritik 
der Hegelschen Philosophie. Ces deux volumes ont paru en 1955. 


La maison d'édition Walter De Gruyter & Co. (Berlin-Ouest) 
a entrepris la publication en plusieurs volumes des Kleinere Schriften 
de Nicolai HARTMANN. Le vol. I est consacré à : Abhandlungen zur 
systematischen Philosophie (1955, vi-320 pp., 26 DM) ; il rassemble 
des écrits déjà publiés, auxquels on a adjoint deux articles inédits, 
de 1949 : Die Erkenninis im Lichte der Ontologie, Vom Wesen 
sittlicher Forderungen. Suivront : Vol. Il : Abhandlungen zur Phi- 
losophie-Geschichte ; Vol. III : Systematischen Arbeiten. 


On annonce la publication du IV*° volume de la Bibliografia 
Filosofica Italiana dal 1900 al 1950. Ce volume comprend : la biblio- 
graphie des lettres U-Z, des pseudonymes et des anonymes, et la 
bibliographie raisonnée des revues philosophiques italiennes de 1900 
à 1950. Suivent les index : topographique, chronologique et ono- 
mastique. 


Une nouvelle collection est en préparation aux éditions Mon- 
taigne (Aubier). Elle s’intitulera : Connaissance de l'Est. Dans ses 
trois sections (consacrées aux cultures indienne, chinoise et japo- 
naise) elle publiera des romans, des pièces de théâtre et des études 
sur la philosophie et la mystique orientales. 


Le P. Colmän O'Huallachäin, O. F. M., Docteur en philo- 
sophie de Louvain et Assistant à la Faculté de philosophie de Uni- 
versity College à Galway (Irlande), prépare un dictionnaire des 
termes philosophiques en langue irlandaise (Foclôir Fealsaimh), dont 
une partie a déjà été publiée dans le périodique irlandais Feasta. 


L'avenir du thomisme ‘ 


En proposant aux penseurs catholiques son programme de res- 
 tauration du thomisme, Léon XIII donnait une consécration offi- 
cielle et souveraine au mouvement de retour à saint Thomas qui 
était né en Italie dès la première moitié du xIX° siècle. Au lende- 
main de la Révolution française, la pensée catholique souffrait 
d'une indigence philosophique des plus inquiétantes : elle n'avait 
pas grand'chose à opposer aux brillants systèmes de la philosophie 
moderne, en particulier à tous les courants doctrinaux issus de 
Kant. Les promoteurs de la renaissance thomiste estimaient que les 
penseurs chrétiens pouvaient trouver, chez les grands docteurs du 
xXII° siècle et en particulier chez saint Thomas d'Aquin, le Prince 
de la scolastique, les éléments essentiels d'une interprétation phi- 
losophique de l’univers répondant aux exigences de la pensée cri- 
tique. L'encyclique Aeterni Patris, promulguée le 4 août 1879, sanc- 
tionne ces vues ; elle est la « grande charte » qui définit la nature 
et les objectifs du thomisme contemporain. 

Ce document pontifical n’a rien perdu de son intérêt, car, au 
lendemain des deux guerres qui ont si violemment secoué l’huma- 
nité tout entière, le désarroi des esprits est certainement beaucoup 
plus grave encore qu'il ne l'était au siècle passé. Aussi avons-nous 
besoin, plus que jamais, d’une philosophie solide et vivante ; c'est 
pourquoi le programme de restauration philosophique proposé par 
Léon XIII est tout aussi actuel qu'en 1880. 

À condition, bien entendu, qu’on en accepte les principes et 
qu'on les croie féconds. Je suppose ici cette question préalable 
résolue et mon exposé s'adresse à ceux qui sont gagnés à l'idée 
de la renaissance thomiste. 

L'appel du grand Pape a-t-il été entendu ? Le plan qu'il a 


(%) Texte, légèrement retouché, d’une conférence donnée le 21 décembre 1955 
à l'Ecole des sciences philosophiques et religieuses annexée à la Faculté univer- 
sitaire Saint-Louis, à Bruxelles, 
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tracé a-t-il été réalisé ? Où en est le thomisme après trois quarts 
de siècle ? Peut-on dire qu’il a gagné la partie et que son avenir 
est assuré ? 

Il faudrait un volume pour répondre adéquatement à ces ques- 
tions. Ce volume esquisserait d’abord l'histoire du mouvement tho- 
miste depuis 75 ans et donnerait un aperçu, descriptif et critique, 
sur l'immense production littéraire de l'école thomiste. On dres- 
serait ensuite la carte de l'implantation du thomisme dans le monde, 
en distinguant son rayonnement presque universel dans les écoles 
catholiques et sa pénétration très limitée dans les milieux non catho- 
liques. On s’efforcerait alors d'expliquer l'attrait exercé par le tho- 
misme dans certains milieux, les obstacles et les résistances qui 
contrecarrent son influence dans d’autres milieux, non seulement 
en dehors de l'Eglise, mais parfois à l’intérieur. Enfin un jugement 
pourrait être porté sur l’œuvre accomplie et sur les conditions de 
son progrès. 

C'est uniquement ce dernier problème qui va retenir notre atten- 
tion ici. 

Incontestablement, un effort remarquable a été fourni depuis 
Aeterni Patris: études historiques sur saint Thomas et sur son 
siècle ; monographies doctrinales, dont plusieurs sont de grande 
valeur. La littérature thomiste s'accroît à un rythme étonnant. La 
Bibliographie thomiste publiée en 1921 par P. Mandonnet et 
J. Destrez portait sur les années 1800 à 1920 : elle compte 2219 titres. 
La Thomistic Bibliography publiée en 1945 par V. J. Bourke porte 
sur la période 1920-1940 : elle donne 4764 titres. Depuis 1945, la 
production n’a cessé de se développer, si bien que la bibliographie 
relative à saint Thomas et à son école compte certainement aujour- 
d'hui plus de 10.000 numéros. Et cependant, si l'on considère l’état 
d'esprit qui règne encore dans beaucoup de milieux thomistes, on 
n'est pas sans inquiétude sur l'avenir de ce mouvement intellectuel 
plein de promesses. Un trop grand nombre de personnes qui se 
disent et qui se croient disciples de saint Thomas, n’ont pas véri- 
tablement son esprit et ne s'inspirent pas des authentiques direc- 
tives de Léon XIII. 

C'est ce que je voudrais montrer en essayant de définir les 
conditions de succès de la renaissance thomiste et en dénonçant, 
par contrecoup, les attitudes qui mettent en péril l'avenir du tho- 
misme. Ces conditions de succès peuvent, me semble-t-il, être ra- 
menées aux quatre suivantes : nous devons avoir le sens de la 
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hilosophie. Dans le développement de ces quatre thèmes, je 
linspirerai des enseignements de saint Thomas lui-même et du 


adition, le sens de l’histoire, le sens du progrès et le sens de la 
rogramme tracé par Léon XII. 


Le sens de la tradition 


nce thomiste réalisent le mieux, puisque cette renaissance s' inspire 
sentiellement de l'idée de tradition : elle veut être, en un certain 
ns au moins, un retour au passé, une restauration de la pensée 


e saint Thomas. 
] 


. L1 CE” . . 
| À première vue, c'est la condition que les artisans de la renais- 


C'est vrai. Et c'est pourquoi l’on peut dire que tous les thomistes 
nt en quelque mesure le sens de la tradition : ils ne veulent pas 
l’une philosophie « déracinée », en rupture avec le passé, sans con- 
inuité avec la pensée d'autrefois ; ils veulent construire sur-le 
ondement solide de la tradition ; ils voient dans l’œuvre de Thomas 
l'Aquin le sommet d’un courant doctrinal qui a pris naissance 
vec Aristote et qui s'est continué, au delà de saint Thomas, dans 
‘œuvre de ses disciples. 

Cependant plusieurs déficiences graves doivent être dépiorées, 
hez beaucoup de thomistes, dans leur manière d'entendre la tra- 
ition et de l’exploiter. 

Les uns étudient la pensée de saint Thomas sans aucun souci 
le la replacer dans son contexte historique, comme s'il s'agissait 
l'une doctrine intemporelle, libre de toute attache à un milieu 
oncret ou à des sources déterminées. 

D'autres se bornent à situer saint Thomas dans une tradition 
ort étroite, dans laquelle Aristote fait figure de précurseur, tandis 
ue Cajetan, Jean de Saint-Thomas et, parfois, quelque thomiste 
ontemporain, jouent le rôle de commentateurs officiels. Aristoteles 
‘enuit Thomam, Thomas genuit Cajetanum, Cajetanus genuit Joan- 
em a Sancto Thoma... Ces thomistes voient volontiers dans cette 
énéalogie philosophique l'incarnation de la philosophia perennis. 
Celle-ci — la philosophie éternelle, la vraie philosophie — se con- 
rétise, à leurs yeux, dans une école privilégiée, gratifiée d’un cha- 
isme spécial qui garantit son orthodoxie philosophique ; elle est 
onfiée à une sorte de « peuple élu », qui poursuit son destin provi- 
lentiel au milieu des Gentils et porte le flambeau de la vérité au 
ein des ténèbres de l'erreur. 
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Observons d'abord que ces attitudes en face du passé n 
s'inspirent nullement de celle de saint Thomas lui-même. Car | 
premier trait de la personnalité du saint Docteur qui mérite notr 
attention, c'est précisément son attitude vis-à-vis de la tradition 
sa profonde estime et son grand respect pour toutes les richesse 
intellectuelles accumulées au cours des âges par les génération 
humaines. 

Bien entendu, en ceci comme en toutes choses, Thomas d'Aqui 
appartient à son siècle : c'est un homme du moyen âge et un « sc 
lastique » : par conséquent sa conception de la science historiqu 
n'est pas celle que nous avons aujourd’hui ; dans l'usage qu'il fa 
des sources, il n’a pas les mêmes exigences ni les mêmes règle 
que nous ; sa manière d'entendre l’exégèse d'un texte sacrifie au 
habitudes de son temps, par exemple lorsqu'il pratique l’« inte 
prétation bienveillante » (benigna interpretatio) de certains textes © 
saint Augustin, qu'il ne veut pas contredire ouvertement. Mais ma 
gré ces marques de l'époque dans laquelle il a vécu, Thom: 
d'Aquin nous a laissé, dans sa manière de traiter le passé, plusieu 
leçons précieuses. 

D'abord, son insatiable désir de connaître et son souci d'ur 
information aussi vaste que possible. En cela, il est le digne discip 
de son maître Albert, qui était une vivante encyclopédie du save 
de son temps. Thomas a commencé sa carrière au moment où 
grands courants de la pensée humaine venaient de se rencontr: 
pour la première fois en Occident et, en particulier, dans cet 
métropole de la science chrétienne qu'était, au xlI° siècle, l'Ur 
versité de Paris. Il domine toute cette littérature, païenne et chr 
tienne, du moins dans les domaines dont il avait à s'occuper : cel 
de la philosophie et celui des sciences sacrées. On peut dire qu'il 
tout lu et tout assimilé : la Bible, les Pères, les théologiens ; Ar 
tote, les Grecs, les Arabes, les Juifs, dans toute la mesure où leu 
œuvres lui ont été accessibles. Sa connaissance surprenante d’Ar 
tote est appréciée depuis longtemps ; on était moins bien renseig 
sur sa connaissance de la littérature patristique et théologique, m: 
les travaux récents du P. Geenen ” ont mis en valeur les qualit 
du saint Docteur en ce domaine : ses écrits théologiques trahisse 


() G. GEENEN, ©. P., Saint Thomas et les Pères, dans le Dictionnaire 
théologie catholique, t. XV, Première partie, 1946, col. 738-761; bibliograph 
col. 760-761, 
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Îne immense érudition dans le domaine de la patristique et il a su 
htroduire dans sa synthèse théologique tout ce qui était durable 
ans l’œuvre de ses prédécesseurs. 

Mais saint Thomas n’a pas seulement le désir de savoir beau- 
oup de choses. Il a un sens critique remarquable pour un homme 
ù xXHI° siècle, car il a le souci constant de la valeur de ses sources. 
faut-il rappeler combien il appréciait les travaux de son confrère 
amand, Guillaume de Moerbeke, qui lui procurait tantôt une ver- 
ion plus fidèle des textes d’Aristote, tantôt la première traduction 
l'importants écrits philosophiques inconnus jusque là des Latins ? 
Dans son traité De unitate intellectus, par exemple, il oppose avec 
ine visible satisfaction le texte authentique de Thémistius (qu'il 
lent de recevoir de Guillaume) à l'interprétation de Thémistius 
roposée par Averroès et ses disciples. Dans ses commentaires, 
>hilosophiques ou bibliques, il introduit volontiers des remarques 
le critique textuelle sur la supériorité de telle leçon ou de telle 
raduction ©. Enfin on sait avec quelle diligence il dénonce, chaque 
ois qu'il le peut, les fausses attributions de certains écrits : par 
-xemple, celle du De spiritu et anima à saint Augustin, celle du 
Liber de causis à Aristote. 

Ainsi donc, Thomas d'Aquin n'a pas cru pouvoir se passer 
lu secours de la tradition. Il professe au contraire le plus grand 
espect pour les textes, parce qu'ils sont les témoins du passé et 
arce qu'ils sont chargés de la sagesse des Anciens. 

Un passage de son Commentaire sur la Métaphysique exprime 
bien les dispositions du saint Docteur à l'égard de la tradition et 
montre, en outre, qu'il les a héritées d’Aristote lui-même. A la 
suite de ce dernier, Thomas explique comment les hommes 
’entraident dans la recherche de la vérité et pourquoi nous devons 


(2) Pour les commentaires philosophiques, cf. IR. GARRIGOU-LAGRANGE, Saint 
Thomas commentateur d’Aristote, ibidem, col. 641-651; bibliographie, col. 651. — 
\1-D. CHENU, Les commentaires d’Aristote et de Denys, dans Introduction à 
étude de saint Thomas d'Aquin, Montréal-Paris, 1950, pp. 173-198. — I. Isaac, 
Saint Thomas interprète des œuvres d’Aristote, dans Scholastica ratione historico- 
critica instauranda, Rome, 1951, pp. 353-363. 

Pour les commentaires scripturaires, cf. C. SPicQ, Saint Thomas d'Aquin exé- 
zète, dans le Dictionnaire de théologie catholique, loc. cit., col. 694-738; biblio- 
rraphie, col. 737-738. — M.-D. CHENU, Les commentaires de la Bible, dans Intro- 
duction…, pp. 199-225. 

(#) Liber I, lect. 1, n° 287-288 de l'édition CATHALA. 
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être reconnaissants à nos prédécesseurs, même à ceux qui se s0 
trompés. Nous sommes aidés d’une manière directe, dit-il, par ce 
qui ont découvert quelque vérité nouvelle ; mais nous somm 
aussi aidés indirectement par ceux qui sont tombés dans l'erret 
car « posterioribus exercitii occasionem dederunt », ils ont fourni 
leurs successeurs l’occasion d'exercer leur esprit par la discussi 
et la critique, de telle sorte que la vérité est apparue avec u 
clarté plus vive. 

L'exemple de saint Thomas nous dicte une première attitw 
fondamentale et nous indique une première condition de suce 
du mouvement thomiste : nous devons construire sur le fondeme 
solide de la tradition, mais d’une tradition aussi large et aussi ricl 
que possible. Le vrai disciple de saint Thomas reconnaît la vale 
du passé, sa permanence dans le présent par l'héritage qu'il no 
a légué et dont nous jouissons encore aujourd'hui. La vérité phil 
sophique (comme toutes les valeurs culturelles) s’acquiert progre 
sivement par le labeur patient des générations humaines. Et 
comme nous le pensons, Thomas d'Aquin occupe, dans cette long 
tradition philosophique, une place exceptionnelle, qui justifie 
choix que nous faisons de lui comme maître et comme guide, no 
n'avons le droit de négliger aucune des sources d’information 
aucune des parcelles de vérité qui sont contenues dans l’histo: 
de la philosophie. 

Mais ceci implique évidemment des tâches fort lourdes. 

En premier lieu, l'étude historique approfondie de l'œuvre : 
saint Docteur, de son siècle et de ses sources. Ce n’est point 
une entreprise facile. N’hésitons pas, cependant, à nous engag 
dans cette voie, car l'effort accompli sera largement récompen: 
Les textes de saint Thomas prennent un relief nouveau quand 
les lit avec sa mentalité et ses préoccupations concrètes. Au cc 
traire, sans connaissance préalable de sa carrière, de son mili 
et de ses sources, on ne peut saisir ni le sens des problèmes qt 
pose, ni la portée exacte des solutions ‘*. 

Les temps sont révolus où l'on croyait que la meilleure fac 
d'entendre saint Thomas était de lire les commentaires de Cajet 
et de François de Sylvestris. Ou que le thomisme n'était gué 
autre chose qu'un aristotélisme baptisé, ce qui nous a valu u 


(9 CF. F. VAN STEENBERGHEN, La lecture et l’étude de saint Thomas, dan: 
Revue philosophique de Louvain, août 1955, pp. 301-320; voyez pp. 309-310. 
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série de Cursus philosophiae aristotelico-thomisticae aussi indigestes 
que dépourvus de valeur historique. La réalité historique est incom- 
parablement plus riche et plus nuancée, car l'option de saint Thomas 
en faveur d’Aristote n’est ni absolue, ni exclusive ; elle va de pair 
avec une surprenante faculté d'accueil pour toute vérité, d’où qu'elle 
“vienne, et avec une souveraine indépendance à l'égard du Philo- 
sophe. 

Mais ceci entraîne pour nous, ses disciples, un nouveau devoir : 
son exemple nous dicte notre attitude vis-à-vis des courants de 
pensée qui se sont développés depuis le XIII* siècle jusqu'à nos 
jours. Nous devons les étudier avec intérêt, non seulement en vue 
de démasquer leurs erreurs, maïs aussi et surtout pour faire nôtre 
l'apport positif considérable qu'ils renferment. Le sens de la tra- 
dition nous y oblige : nous pècherions contre la fidélité à la tra- 
dition en prenant une attitude « antimoderne », tout comme Des- 
cartes l’a fait en reniant en bloc la scolastique. Notre préférence 
pour saint Thomas ne nous dispense donc pas de connaître les 
autres penseurs et d'accueillir avec gratitude tout ce qui, dans leur 
effort personnel, contribue à enrichir le patrimoine de la philosophia 
perennis. Car celle-ci n’est pas l’œuvre d’une école particulière ; 
elle est l'édifice spirituel toujours inachevé à la construction duquel 
chaque génération de penseurs apporte sa contribution. 

Je ne m'arrête pas davantage à cette idée, car nous aurons à 
y revenir plus loin dans une autre perspective. 


Le sens de l’histoire 


Le sens de la tradition éveillera nécessairement en nous le 
sens de l’histoire ou, pour parler le langage d'aujourd'hui, le sens 
de l’historicité. En effet, l'étude intelligente de l'œuvre de saint 
Thomas replacée dans son milieu révélera rapidement au disciple 
du saint Docteur à quel point cette œuvre porte la marque de son 
temps. Si sa pensée profonde possède souvent une valeur intem- 
porelle (et, dès lors, toujours actuelle), cette pensée se présente 
sous une forme littéraire, et même dans une structure logique, qui 
sont marquées par la temporalité, la relativité et la précarité de 
toute pensée humaine concrète. C'est là une conséquence inévitable 
de la situation « historique » de l’homme, de son insertion dans le 
temps. Et cette situation n'implique nullement un relativisme per- 
nicieux. La vérité ne change pas. Mais tout penseur exprime néces- 


L 


.206 Fernand Van Steenberghen 


sairement sa pensée dans le langage de son temps et en fonction 
de l’état du savoir de son temps. Si, par impossible, il ne le faisait 
pas, il serait inintelligible pour ses contemporains ! Remarquez que, 
d'après la doctrine catholique qui considère l'Esprit Saint comme 
l'auteur principal des livres de la Bible, les auteurs inspirés de- 
meurent soumis à toutes les contingences culturelles de leur époque 
et de leur milieu. L'expression de la vérité a donc toujours quelque 
chose de relatif et de provisoire. Le reconnaître, c'est simplement 
accepter la condition humaine et la nécessité d’un effort sans cesse 
renouvelé pour mieux atteindre, selon les possibilités du moment, 
l’éternelle vérité. Saint Thomas ne saurait échapper à cette loi uni- 
verselle et c’est pourquoi notre rôle à nous, ses disciples, est de 
dégager sa pensée de l'écorce médiévale sous laquelle elle se cache, 
si nous voulons qu'elle apparaisse à nos contemporains autrement 
que comme un fossile respectable, un vestige intéressant du passé, 
une pièce de musée. C'est le seul moyen de ne pas compromettre 
la valeur permanente et le rayonnement de sa pensée profonde. C’est 
donc aussi le seul moyen d'échapper au relativisme. 

On rencontre, chez certains thomistes, une fidélité littérale aux 
textes de saint Thomas, un culte de la lettre qui trahit une véritable 
confusion entre la vérité et son expression humaine ; parfois même 
on semble attribuer au saint Docteur une sorte d'infaillibilité, qu'il 
aurait été le premier à rejeter avec indignation. 

Il faut savoir reconnaître les lacunes et les limites de saint 
Thomas, surtout les imperfections typiquement scolastiques que 
trahit l'expression de sa pensée. Que d'exemples on pourrait ap- 
porter pour mettre en relief l'« historicité » de l’œuvre du grand 
Scolastique. Bornons-nous à deux cas typiques. 

La secunda via a comme point de départ une affirmation de 
fait : «il existe dans ce monde sensible un ordre de causes effi- 
cientes ». Au XII° siècle cette affirmation paraissait tellement évi- 
dente que Thomas ne songe pas un instant à la démontrer ou 
même à l'expliquer. Mais, depuis lors, il y a eu la critique nomi- 
naliste de l’idée de cause et du principe de causalité à partir du 
XIV* siècle, le phénoménisme de Hume et la critique de Kant, la 
conception nominaliste et idéaliste de la science. Le thomiste qui, 
au XX° siècle, répète la formule de saint Thomas sans se soucier 
de justifier son point de départ, est sûr d'avance de ne pas con- 
vaincre ses interlocuteurs contemporains. 


Voici un autre exemple. Que penser d’un auteur cependant 


en. tue. 
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réputé, le regretté P. Gredt, qui, en 1932 encore, dans la 6° édition 
de ses Elementa philosophiae, conserve toutes les divisions aristo- 
téliciennes de la Philosophia naturalis, traitant d’abord « De caelo 
et mundo seu de ente mobili motu locali », comme s’il croyait encore 
que les corps célestes sont sujets au seul mouvement local ? 

Il faut condamner l'attitude de tous les disciples de saint Tho- 
mas qui traitent le thomisme comme une entité intemporelle et 
supra-temporelle. Ne se rendant pas compte de tout ce qui rattache 
Thomas d'Aquin à son temps, ils ne songent pas non plus à adapter 
sa doctrine aux nécessités pressantes de notre temps. Incapables 
d'abandonner ce qui est périmé, ils se montrent tout aussi incapables 
d'assimiler les valeurs nouvelles de la pensée contemporaine. Mais 
ceci nous oriente vers une troisième condition de succès du mouve- 
ment thomiste : le sens du progrès. 


Le sens du progrès 


Le sens de l’historicité, qui est le fruit du sens de la tradition, 
engendre à son tour le sens du progrès. En effet, celui qui comprend 
à quel point l'œuvre des plus grands génies porte la marque de 
leur temps et s'insère dans un contexte historique aujourd’hui ré- 
volu, comprend par le fait même que la science n’est jamais achevée, 
que la philosophie est une recherche laborieuse de la vérité autant 
et plus qu'une possession sereine de la vérité définitivement con- 
quise ; le progrès est toujours possible en ce bas monde, pour 
l'humanité comme pour l'individu. 

Îci encore, saint Thomas est notre modèle. En parlant de son 
respect pour la tradition, nous avons relevé sa manière de com- 
prendre l'élaboration de la philosophie par l'effort incessant des 
générations humaines. Îl a eu parfaitement conscience de la mission 
qui lui incombait : celle de contribuer, selon ses moyens, au progrès 
de la pensée philosophique et théologique. 

Ses contemporains ont été frappés par la « nouveauté » de son 
enseignement. On connaît le texte célèbre de son premier bio- 


(5) Un autre aspect, très important, de l’« historicité » de l’œuvre de saint 
Thomas est la «tournure dialectique » de sa pensée. Cf. F. VAN STEENBERGHEN, 
La lecture et l'étude de saint Thomas, pp. 307-308. L’effort de transposition que 
cette manière de penser et d'écrire impose au lecteur de saint Thomas est très 


considérable et il est surprenant que si peu d’exégètes semblent en être conscients. 
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graphe, Guillaume de Tocco, marquant avec une insistance sur- 
prenante ce caractère de l’œuvre de son maître : « Erat enim novos 
in sua lectione movens articulos, novum modum et clarum deter- 
minandi inveniens, et novas reducens in determinationibus rationes, 
ut nemo qui ipsum audisset nova docere et novis rationibus dubia 
definire, dubitaret quod eum Deus novi luminis radiis illustraret, 
qui statim tam certi coepisset [esse] iudicii, ut non dubitaret novas 
opiniones docere et scribere quas Deus dignatus esset noviter inspi- 
rare » (%. Aïnsi donc, tout paraît nouveau dans cet enseignement : 
problèmes, méthode, solutions, arguments ; et ces choses nouvelles 
sont proposées avec tant d'assurance et de fermeté, que Thomas 
semblait avoir reçu d'En-haut une lumière nouvelle. Il domine son 
époque de toute la supériorité de son génie : en philosophie comme 
en théologie, il repense les questions d'une manière personnelle et 
leur donne des réponses plus exactes ou mieux établies. Cette œuvre 
de rénovation s’accomplit en silence : autant que possible sans 
heurter personne, Thomas fait œuvre de réformateur, d'innovateur, 
de créateur. 

Malgré cette discrétion voulue, les réactions ne se font pas 
attendre. On connaît les reproches amers de Jean Peckham contre 
les innovations du thomisme. On sait la réaction violente que le 
thomisme naissant provoqua, d’abord du vivant de Thomas, ensuite 
après sa mort : le Correctorium fratris Thomae, publié vers 1277 
par Guillaume de la Mare, a été une sorte de déclaration de guerre 
contre les innovations du thomisme et elle a trouvé écho dans les 
condamnations de Paris et d'Oxford (”. L'œuvre de Thomas d'Aquin 
était si originale et si «en avance » sur les idées de son temps, 
qu'elle est restée incomprise pour le plus grand nombre : car, on 
l'oublie parfois, l'école thomiste n’a été, au XlI° siècle et jusqu’à 
la fin du moyen âge, qu'un pusillus grex, comparée aux puissantes 
écoles ockamistes et même, peut-être, au scotisme. Mais Thomas 
n'a jamais songé à sacrifier la vérité à la routine, ni à s’incliner 
devant les gens « bien pensants » qui se considéraient comme les 
gardiens de l’orthodoxie. 


(9 Acta Sanctorum, VII Marti, n. 15. 

(CF. A. FoREsT, F. VAN STEENBERGHEN, M. DE GANDiLLAC, Le mouvement 
doctrinal du IX° au XIV® siècle (Histoire de l'Eglise depuis les origines Jusqu'à 
nos jours, 13), Paris, 1951, pp. 295-305; F. VAN STEENBERGHEN, Afristotle in the 


West, Louvain, 1955, pp. 230-238: The Philosophical Movement in the Thirteenth 
Century, Edimbourg, 1955, pp. 94-106. 
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Quelle leçon pour nous, thomistes du XX° siècle ! Notre époque 
n'est pas sans analogie avec celle de saint Thomas. Une grande 
révolution intellectuelle et culturelle s’accomplit sous nos yeux dans 
l'humanité. Celle-ci n’a jamais évolué aussi rapidement, dans ses 
idées, ses mœurs, ses sentiments, ses goûts, que depuis 1914 et 
surtout depuis 1940 ; pendant la dernière guerre, le pape Pie XII, 
voulant attirer l'attention du clergé et des fidèles sur les tâches de 
l'après-guerre, leur disait qu'ils allaient se trouver devant un « homme 
nouveau », profondément transformé par les secousses sans précé- 
dent provoquées par les événements récents !/. 

Or l'Eglise, née de la Révélation et gardienne de la Révélation, 
est traditionnelle par nature ; et cette fidélité nécessaire à la tra- 
dition entraîne facilement, chez les chrétiens, une certaine routine, 
une certaine inertie, un attachement excessif au passé, la confusion 
entre les valeurs durables et les survivances démodées d’un autre 
âge. Il en résulte que, si l'Eglise évolue avec une lenteur sage et 
prudente, sa marche risque de n'être plus adaptée aujourd'hui au 
rythme de l’évolution du monde. 

Mais alors, qui ne voit l'immense danger qui nous menace ? 
Celui d'une rupture irrémédiable entre l'Eglise (avec des institutions 
sclérosées, un enseignement philosophique et théologique vieilli) et 
le monde moderne, engagé dans une course vertigineuse vers des 
formes de civilisation nouvelles et vers un avenir inconnu. Qui ne 
voit la tâche redoutable des penseurs chrétiens d'aujourd'hui, philo- 
sophes, théologiens, apologistes, exégètes, sociologues, devant cette 
menace ? Ce que Thomas d'Aquin a fait pour son siècle, nous, 
ses disciples, nous devons essayer de le faire pour le nôtre : repenser 
tous les problèmes, à la lumière de la tradition, sans doute, mais 
aussi en tenant compte de toutes les situations nouvelles et de tous 
les besoins nouveaux. 

Cette tâche immense est double : elle comporte un aspect né- 
gatif, c'est la critique et le dépassement de tout ce qui est périmé 
dans le passé «et, notamment, dans l’œuvre de saint Thomas ; elle 
comporte aussi un aspect positif, c'est l'enrichissement de la tra- 
dition et du thomisme au contact des sciences et avec l’aide de la 
pensée moderne. N'oublions pas que Léon XIII nous impose ex- 
pressément ce double devoir dans Aeterni Patris. J'ai déjà parlé 
du premier à propos du sens de l'historicité et du second à propos 


() Allocution du 24 décembre 1944. 
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du sens de la tradition. Mais je voudrais insister davantage ici sur 
l'effort que nous devons faire pour enrichir le patrimoine thomiste 
par l'assimilation intelligente des résultats positifs qui ont été obtenus 
par la science et par la philosophie depuis le XII siècle. 

En ce qui concerne les sciences positives, un équilibre difficile 
et délicat doit être cherché entre deux attitudes extrêmes : d'une 
part, il faut affirmer une certaine indépendance de la philosophie 
vis-à-vis des sciences, une certaine stabilité des principes philoso- 
phiques malgré l’évolution des sciences (ceci est vrai surtout pour 
la philosophie fondamentale : théorie générale de la connaissance 
et ontologie) ; mais, d'autre part, on ne peut trancher de nombreux 
problèmes philosophiques sans tenir compte des conquêtes de la 
science dans le domaine correspondant : il n’est pas possible d’éla- 
borer une cosmologie sérieuse si l’on ignore les remarquables dé- 
couvertes de la physique contemporaine ; on ne saurait édifier une 
philosophie de la vie sans connaître l’état actuel des sciences bio- 
logiques ; l'anthropologie philosophique ne saurait se passer des 
résultats bouleversants des sciences psychologiques, y compris la 
psychologie du subconscient et la psychologie pathologique ; enfin 
une morale philosophique ne peut se concevoir sans l'appui de la 
science positive des mœurs et de la sociologie. 

Quant à la philosophie moderne et contemporaine, elle recèle 
des richesses dont un thomiste authentique doit être avide de tirer 
profit. Arrêtons-nous à quelques exemples. I] est incontestable que 
la critique moderne de la connaissance, depuis le cogito cartésien 
et la critique kantienne jusqu'à la phénoménologie de Husserl, a 
permis aux thomistes d'approfondir les bases noétiques de leur 
propre système. Le courant idéaliste qui traverse tout le XIX° siècle 
a mis en relief la valeur de la pensée et nous a fourni des armes 
précieuses contre l'empirisme et le positivisme. L'empirisme à son 
tour nous a préservés des excès de l'idéalisme et nous a rendu 
le goût du concret. Bergson a été un allié précieux de saint Tho- 
mas dans la réaction spiritualiste contre le scientisme matérialiste 
du xIx° siècle. La phénoménologie nous procure des analyses sou- 
vent admirables, dont nous pouvons faire largement notre profit. 
Enfin l’existentialisme nous aide, lui aussi, à découvrir certaines 
valeurs ou à éviter certaines déviations. 

Les thomistes comprennent-ils tous leur mission de cette ma- 
nière ? Beaucoup d’entre eux songent-ils à établir un contact vivant 
entre la pensée traditionnelle et celle de nos contemporains ? Cet 
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effort est réalisé dans quelques centres thomistes et dans un certain 
nombre de publications thomistes. Mais à côté de cela, combien 
de thomistes vivent encore repliés sur eux-mêmes ! Combien de 
centres thomistes (séminaires, scolasticats, même universités) res- 
semblent à des « ghettos » au milieu du monde moderne ! Combien 
d'auteurs de manuels thomistes répètent servilement les vieilles 
formules scolastiques, qu'aucun homme de notre siècle ne peut 
comprendre sans une longue initiation à la pensée médiévale ! Même 
si nous possédions, dans ces formules, toute la vérité, à quoi bon 
si elle ne peut servir à éclairer nos contemporains ? Mais il n'est 
pas vrai que nous possédons toute la vérité : nous avons énormé- 
ment de choses à apprendre à l'école des savants et tout autant au 
contact de la pensée moderne et contemporaine. Nous avons trop 
souvent, nous thomistes et nous catholiques, la tendance à ne voir, 
dans les systèmes modernes, que leurs erreurs, et surtout les hérésies 
qu'ils impliquent. Attitude lamentable, car, non seulement elle creuse 
un fossé entre nous et nos frères, mais elle nous prive des incon- 
testables richesses que renferment la plupart des systèmes philo- 
sophiques . 

En considérant l'attitude de trop de thomistes en face de la 
science et de la philosophie modernes, on ne peut s'empêcher de 
songer à la brillante renaissance thomiste du XVI° siècle, en Italie 
et en Espagne. Pourquoi fut-elle sans influence profonde et durable ? 
On répond parfois : parce qu'elle n’a pas su libérer la métaphy- 


19), C'est vrai, mais ce 


sique de la physique périmée d'Aristote ‘ 
n'est là que la conséquence d’une cause plus profonde : la scolas- 
tique des XVI° et XVII* siècles s'est développée en marge de la 
pensée laïque de cette époque, sans contacts vivants et vivifiants 
avec la science et la philosophie modernes ; si ces contacts avaient 
existé davantage, les scolastiques auraient vu avec évidence que la 
physique d’Aristote était intenable et, en philosophie, ils auraient 
accueilli avec empressement l’apport positif de leurs contemporains. 

Gardons-nous de retomber dans cette erreur fatale. Gardons- 


nous de professer un thomisme de « ghetto », condamné à vivre 


(%) Dans une causerie récente, Mgr L. De Raeymaeker, Président de l'Institut 
supérieur de philosophie à Louvain, dénonçait l'attitude des « paléo-thomistes » 
pour qui «la révélation philosophique a été définitivement close le 7 mars 1274, 
avec la mort de saint Thomas ». 

(5) E. GiLsoN, Les recherches historico-critiques et l’avenir de la scolastique, 
dans Scholastica ratione historico-critica instauranda, Rome, 1951, p. 142. 
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isolé du monde moderne, dans des séminaires et des couvents. Un 
tel thomisme ne saurait avoir aucune influence profonde sur la 
pensée contemporaine ; il donnerait à nos jeunes clercs une for- 
mation doctrinale inadaptée aux besoins des hommes auprès des- 
quels ils devront exercer leur apostolat. Si nous voulons être tho- 
mistes selon l'esprit de saint Thomas et selon les directives de 
Léon XIII, nous devons accueillir tout ce que l'esprit humain a 
acquis depuis le XI° siècle jusqu'aujourd'hui et, grâce à cela, tra- 
vailler à construire un thomisme rajeuni, élargi à la mesure de 
notre siècle. Sinon, nous faillirons à notre devoir et nous serons 
infidèles à notre vocation, comme Thomas d'Aquin eût été infidèle 
à la sienne s’il s'était contenté de répéter saint Augustin, ou Pierre 
Lombard, ou son maître Albert le Grand. 


Le sens de la philosophie 


Voici une dernière condition essentielle du succès de la renais- 
sance thomiste: nous devons avoir le sens de la philosophie, c'est- 
à-dire une vue exacte sur la nature de la philosophie et sur son 
rôle dans notre culture chrétienne. 

Ici encore, saint Thomas nous a donné l'exemple. Et tout 
d'abord, son exemple nous prêche l'amour de la vérité, l'estime 
de la philosophie parce qu’elle est recherche de la vérité. 

Le xu!° siècle a été marqué, dans l'histoire de la chrétienté, 
par une révolution intellectuelle dont nous ne nous représentons 
pas facilement la gravité : l'assimilation de la pensée païenne et, 
en particulier, l’incorporation de la science aristotélicienne dans le 
système du savoir chrétien. On a fréquemment souligné le rôle 
joué par Albert le Grand et par Thomas d'Aquin dans ce travail 
gigantesque ; on a montré en Thomas le « juste milieu » entre les 
théologiens conservateurs ou réactionnaires et les philosophes hété- 
rodoxes de la Faculté des arts de Paris, représentant la tendance 
progressiste ou révolutionnaire. Mais cette manière de présenter les 
choses n'est pas tout à fait exacte ; elle est, en tout cas, incom- 
plète. La position de Siger de Brabant et de son groupe peut être 
appelée « révolutionnaire » par rapport à la tradition chrétienne et 
théologique ; mais, en philosophie, elle se caractérise au contraire 
par un culte excessif de la tradition philosophique ; pour eux, faire 
de la philosophie, c'est commenter Aristote et les autres philo- 
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sophes, c'est expliquer ce que pensent les philosophes sur les divers 
problèmes qui se posent à l'esprit humain. 

Un texte célèbre du De anima intellectiva de Siger révèle claire- 
ment son état d'esprit : au chapitre VII de ce traité il se propose 
de discuter le fameux problème du monopsychisme : l'âme intel- 
lective est-elle multipliée avec les corps humains ou est-elle unique 
pour toute l'espèce humaine ? « Nous devons examiner la question 
avec soin, dit-il, dans la mesure où elle relève du philosophe et 
peut être saisie par la raison humaine et l'expérience » (!. Jusqu'ici, 
tout est bien et nous comprenons aisément l’auteur. Mais il continue 
en ces termes : « quaerendo intentionem philosophorum in hoc 
magis quam veritatem, cum philosophice procedamus » ; « nous 
allons chercher quelle est, en cette matière, la pensée des philo- 
sophes, plutôt que la vérité, étant donné que nous faisons œuvre 
philosophique » ! 

On trouve dans Siger une série de textes semblables à celui-ci. 
D'ailleurs, j'ai montré autrefois qu’en adoptant ce point de vue, 
Siger ne faisait que reprendre les formules d'Albert le Grand : 
celui-ci, dans ses paraphrases, déclare expressément qu'il ne fait 
qu'exposer les opinions des philosophes et qu'il ne prend pas la 
responsabilité de ce qu'il écrit ; voici, par exemple, ce qu'on lit 
à la fin de son commentaire sur la Métaphysique : « dans cet ou- 
vrage, je n'ai rien dit selon mon opinion personnelle, mais tout a 
été exposé selon les positions des Péripatéticiens ; que celui qui 
veut éprouver la valeur de cette doctrine, lise avec diligence leurs 
ouvrages et qu'il loue ou critique ces philosophes et non pas 
moi » (4°), 

Ce n’est pas le moment d'entreprendre une enquête sur la signi- 
fication précise de ces textes de Siger et d'Albert. Je me contente 
de quelques brèves indications. L'attitude que nous trouvons chez 
ces deux maîtres s'explique sans doute, dans une certaine mesure, 


(1) «… diligenter considerandum est, quantum pertinet ad philosophum, et 
ut ratione humana et experientia comprehendi potest ». Cf. P. MANDONNET, Siger 
de Brabant et l’averroïsme latin au XIII° siècle, 2° éd. (Les Philosophes Belges, 
t. VI-VII), Louvain, 1911-1908, t. II, p. 164. 

(2) «.… non dixi aliquid secundum opinionem meam propriam, sed omnia 
dicta sunt secundum positiones Peripateticorum; et qui hoc voluerit probare, 
diligenter legat libros eorum, et non me, sed illos laudet vel reprehendat» (In 
Metaph., fin). Cf. F. VAN STEENBERGHEN, Siger de Brabant d’après ses œuvres 
inédites (Les Philosophes Belges, t. XII-XIHI), Louvain, 1931-1942, t. Il, pp. 670-671. 
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par la crainte des censures ecclésiastiques ou des réactions des 
théologiens. Mais elle s'explique surtout par les conditions dans les- 
quelles la philosophie occidentale s’est développée au xH° siècle : 
placés tout à coup devant l'œuvre monumentale de la science gréco- 
arabe, les Latins ont dû se livrer à un travail d'assimilation très 
ardu : la tâche du maître en philosophie à la Faculté des arts est 
essentiellement de « lire » (legere) Aristote, c'est-à-dire d'expliquer 
son texte : le professeur de philosophie est un exégète, un com- 
mentateur d’Aristote : faire de la philosophie, c'est donc exposer 
la doctrine des philosophes. 

Bref, et du côté des théologiens et du côté des philosophes, 
Thomas d'Aquin se trouve en présence de gens qui sont rivés au 
passé, voués au culte d’une tradition, qu'ils défendent jalousement 
contre toute critique et, dès lors, contre toute innovation. 

Or, comment réagit-il ? J'aime à citer le texte célèbre du De 
caelo (1, 22), qui est la réplique cinglante de Thomas à la décla- 
ration de Siger : « Studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur 
quid homines senserint, sed qualiter se habeat veritas rerum » ; la 
recherche philosophique n’a pas pour but de savoir ce que les 
hommes ont pensé, mais quelle est la vérité au sujet du réel. Ce 
texte lapidaire est tout un programme, et notre Maître a consacré 
sa vie à le réaliser. 

Le temps me fait défaut pour montrer en détail ce qu'il a 
accompli dans le domaine de la philosophie. Je me borne à rap- 
peler les faits essentiels: 

Comme son maître Albert, il a compris que le développement 
complet du savoir dans une société chrétienne comportait l’exis- 
tence d'une philosophie distincte de la théologie, autonome dans 
son objet et dans ses méthodes. Il a défini avec une clarté parfaite 
la méthode philosophique et s’est expliqué sur l’ordre à suivre dans 
la construction de la philosophie. 

Îl a composé une imposante série de commentaires littéraux 
sur les écrits d'Aristote. M. Gilson juge surprenant et significatif 
que saint Thomas n'ait jamais exposé par écrit sa synthèse philo- 
sophique. Je trouve plus significatif que ce théologien, et ce théo- 
logien Prêcheur, ait consacré tant d'efforts à commenter Aristote : 
c'était, à ses yeux, l'œuvre philosophique la plus urgente, si l’on 
voulait que l'aristotélisme païen, interprété par Avicenne et par 
Averroès, ne provoque, dans la chrétienté, une crise intellectuelle 
redoutable. | 
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Enfin il a repensé d'une manière personnelle tous les grands 
problèmes philosophiques avant de s'en servir pour rénover la théo- 
logie. 

Comment serons-nous, en tout ceci, les vrais disciples de saint 
Thomas ? 

En premier lieu, nous devons faire nôtre sa thèse capitale : 
« Le but de la philosophie n’est pas de savoir ce que les hommes 

ont pensé — même si ces hommes s'appellent Thomas d'Aquin, 

| ou Cajetan, ou Suarez —, mais quelle est la vérité au sujet du 
réel ». C'est l'amour de la vérité qui doit inspirer tout notre effort 
et nous ne pouvons être attachés serviiement à aucur maître. 

En second lieu, nous aurons le souci constant de montrer que 
le thomisme comporte une véritable philosophie, un système phi- 
losophique. Tant qu'on n'a pas établi cela, on n’a rien opposé 
de sérieux aux puissantes synthèses de la philosophie moderne. 
C'est pourquoi je ne saurais partager les vues de ceux qui refusent 
de mettre au point de départ de la philosophie thomiste une ré- 
flexion critique sur l'acte de connaître ; ou qui voient dans le tho- 
misme une philosophie spécifiquement chrétienne, que saint Tho- 
mas aurait délibérément exposée et qu'on pourrait exposer aujour- 
d'hui encore suivant l'ordre de la Somme théologique ; je ne puis 
pas davantage suivre M. Gilson lorsqu'il souhaite que la philosophie 
thomiste se développe en contact étroit avec la théologie. Si j'en 
avais le temps, je m'efforcerais au contraire de montrer que notre 
thomisme doit être une philosophie critique dès son point de dé- 
part ; qu'il doit se construire suivant une méthode et un plan stric- 
tement rationnels ; que le voisinage de la théologie ne lui est guère 
favorable, d'abord parce qu'il y a danger — très réel — de con- 
fondre les méthodes, ensuite parce que le philosophe risque de 
se croire lié par des doctrines théologiques qui n'ont cependant 
aucun rapport essentiel avec les données certaines de la Révé- 


49) ; je montrerais enfin que l'influence du christianisme, sti- 


lation 
mulante pour le philosophe chrétien, l’aide à élaborer une philo- 
sophie plus authentique, plus adéquate, plus vraie, mais non pas 
une « philosophie chrétienne ». Un thomisme ainsi conçu répond 
au vœu de Léon XIII, car il rend possible et fécond le dialogue 
avec des penseurs non chrétiens appartenant à d’autres écoles phi- 


losophiques. 


(3%) Cf, F. VAN STEENBERGHEN, The Philosophical Movement, pp. 113-115. 
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L'avenir du thomisme est entre nos mains et c’est là une lourde 
responsabilité. Lourde à cause de l'importance capitale du renou- 
veau philosophique dans l'Eglise ; lourde aussi à cause des diffi- 
cultés et de l’immensité de notre tâche : il s’agit d’assimiler à fond 
les doctrines traditionnelles et, en particulier, celles de saint Tho- 
mas ; de discerner ensuite, dans l'héritage du passé, ce qui porte 
la marque d’un temps révolu et ce qui garde une valeur pour 
nous ; enfin d'enrichir le thomisme grâce à un contact vivant et 
permanent avec le mouvement scientifique dans tous les domaines 
et avec le mouvement philosophique sous tous ses aspects. Et tout 
cela, bien entendu, ne peut se faire par un travail superficiel et 
éclectique, qui consisterait à prolonger et à compléter le thomisme 
historique par des emprunts à d’autres philosophies ou aux sciences 
positives. Non : il s’agit de repenser le thomisme à partir de ses 
intuitions primitives, mais en tenant compte de l'énorme enrichisse} 
ment de l'expérience humaine depuis le XIII° siècle, de l'affinement 
de l'esprit critique et de l'apport immense des sciences positives. 

Qui ne voit combien un tel programme est écrasant ? Mais il 
s'agit d'une œuvre de collaboration et, grâce à Dieu, nous formons: 
une équipe nombreuse, dans laquelle la division du travail est pos-. 
sible et légitime. Il suffit que chacun fasse, dans son secteur, ce: 
qu'il peut faire, à condition que tous gardent sans cesse la vue: 
claire du but à atteindre et des conditions du succès. 


Fernand VAN STEENBERCHEN. 


Louvain. 


L'art et l'illusion chez Platon 


On sait avec quelle sévérité Platon a jugé certaines formes 
d' art. On peut dire que tout au long des dialogues, du Charmide 
jusqu’ aux Lois, un certain aspect de l’art est pris constamment et 
_ vigoureusement à partie. Qui ne se souvient de l’ironique et savou- 
reuse critique de Lysias dans Phèdre ; de la sévère condamnation 
_ des poètes dans La République ; du mépris affiché dans le Sophiste 
_ pour l’art du simulacre ; de la sereine et presque injurieuse indiffé- 
rence de l’'Athénien des Lois pour la « vaine expérience de la 
peinture » ? 

Or, ce sévère censeur — est-il besoin de le rappeler ? — est 
lui-même et jusque dans ses dialogues métaphysiques, le plus ardent, 
le plus léger des poètes, le plus sensible des critiques, accessible 
à toute forme d'art ; toujours comme le Socrate du Charmide « à 
l'égard des choses belles comme le cordeau blanc sans aucune 
marque de mesure ». 

Cette apparente contradiction entre l'attention la plus souriante 
et la plus sereine à toutes les formes du beau et l'expression d’une 
sévérité si constamment formulée ne nous invite-t-elle pas à re- 
chercher quel sens exact Platon entend donner aux condamnations 
qu'il prononce ? Et préciser la portée de ces condamnations n'est-ce 
pas du même coup se mettre en mesure de mieux comprendre 
l'esprit de l'esthétique platonicienne dans une de ses démarches 
essentielles ? 


On pourrait dire — et c'est la première remarque qui vient à 
l'esprit — qu'il y a des œuvres d’art nuisibles socialement et que 
ce sont ces œuvres-là que Platon rejette. C’est bien en tant que 
chef d'Etat en effet que Platon chasse les poètes de sa république. 
Le troisième livre de La République nous parle d’une utilisation 
rationnelle, réfléchie, de l’œuvre d'art par le législateur qui met au 
service de la cité la séduction de la beauté plastique et littéraire. 
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On ne laissera pas les poètes médire des dieux, fussent-ils aussi 
vénérés qu Homère ou qu'Hésiode : La foule ne comprend pas le 
sens caché du mythe. Elle s’en tient souvent à un sens littéral qui 
risque d'étouffer sa piété, d'entretenir en elle cette crainte de l’au- 
delà que les guerriers doivent bannir de leur âme, s'ils veulent 
affronter avec courage les risques du combat, se prêter aux épreuves 
qui constituent l'initiation indispensable à leur vie d'hommes et de 
citoyens. 

Mais il faut se hâter d'ajouter que cette condamnation rigou- 
reuse ne porte pas sur l'œuvre d'art en tant que telle. Elle ne 
suppose pas, à proprement parler, une distinction entre deux 
domaines de la création artistique dont l'un serait bon intrin- 
sèquement et l’autre irrémédiablement mauvais. Platon couronne 
les poètes de fleurs avant de les chasser de sa république et les 
suit d'un œil attendri jusqu'aux frontières de son état idéal. Le 
sacrifice pour lui est le plus grand qu'on puisse faire. C’est ce 
sacrifice, ce douloureux règlement sur la poésie qui lui permet 
d'affirmer au début du livre X, non sans une pointe d'ironie d’ail- 
leurs, que la cité qu'il vient de fonder est la meilleure possible. 
Comme si la grandeur du sacrifice, par une sorte de compensation 
mystique, constituait une garantie de durée, de vérité, de solidité 
pour la cité bénéficiaire d'un tel renoncement. Ce sacrifice, Platot, 
par la bouche de Socrate le résume dans une formule dont on 
n'a peut-être pas assez remarqué la précision : tù Lau TApadEyE0: 
dat arc (la poésie) don pumrixh (595 a). 

I consiste, ce sacrifice, « à n’admettre, en aucun cas, ce qu: 
dans la création poétique est imitation ». Platon n’a jamais dit! 
comme on pourrait le croire en lisant certains commentaires, qu'i 
y a une variété de poésie dont la réussite, la valeur consisterait à 
suggérer une ressemblance parfaite avec un objet du monde sen 
sible pris comme modèle. En toute occasion au contraire, et même 
en ce qui concerne les formes d'art qu’il condamne, il nous invite 
à ne pas confondre la beauté avec l'objet qui lui sert de support 
avec la matière où elle s’incarne : « En général, dit l’Athénien de 
Lois, à l'égard de toute imitation, soit en peinture, soit en musiqu 
soit en tout autre genre, ne faut-il pas pour en être juge éclair: 
connaître ces trois choses : en premier lieu l'objet imité : en secon 
lieu si limitation est juste, enfin si elle est belle ». On ne peut dir 
plus clairement que l'imitation juste ne saurait assurer à l'œuvr: 
d'art la beauté essentielle. Au lieu de laisser entendre que Plato 
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rejette un certain genre de poésie, il serait donc plus exact de 
dire que, dans n'importe quelle création, il y a un aspect dont il 
admet ou non l'utilisation sur le plan social, sans pour cela en juger 
la valeur intrinsèque en tant que forme belle. 

Et s'il faut se méfier des artistes dans leur fonction d'imitateurs 
fpruxot) M c'est précisément que, transfiguré par le nombre, par 
la mesure, par l'éclat de la beauté à laquelle on le contraint de 

participer, l'objet ainsi paré d’un éclat emprunté peut nous appa- 
_ raître plus aimable, plus véritable, plus souhaitable qu'il ne fau- 
| drait : C'Enei yonvwdévra Ye T@v Ts povouxs xpopätoY Tà Ty 
 moumtéy, adta Ëp ‘abt@y Àsyépeva, oluar oe eldévar olx paivetat. 
 TeSéaoat y&o rov ». « Si l’on dépouille les ouvrages des poètes des 
couleurs de la poésie, et qu'on les récite réduits à eux-mêmes, tu 
sais, je pense, quels aspects prennent les œuvres d'art. Tu l’as 
sans doute remarqué » (République, 601 b — traduction Chambry). 
A-t-on bien lu ? Quand les poèmes sont dépouillés des couleurs 
de la poésie il est bien évident que ce qui constitue le poème a 
alors disparu. Il ne reste que le thème de l'œuvre. Et c'est ce 
thème réduit désormais à lui-même, dépourvu de tout moyen de 
séduction, que le législateur peut alors et doit sévèrement juger à 
sa juste valeur. Il est donc entendu qu'il est des choses qu'il con- 
vient de parer de poésie, de rythme, de couleurs ; qu’il y a d’autres 
choses au contraire qu'il convient de ne pas embellir ; maïs cette 
proscription relève d’un opportunisme social et ne saurait constituer 
une préférence pour une technique déterminée, ni à plus forte 
raison constituer les éléments d'une esthétique. 

Si le créateur était jugé sur le sujet qu’il emprunte, c'est alors, 
mais alors seulement, que toute sa technique se réduirait à bien 
imiter l’objet. Mais dans ce cas — et Platon prend soin de nous 
le répéter sans se lasser — il ne serait plus qu'un créateur de 
fantômes, un imitateur d'imitateur, éloigné de la réalité de trois 
degrés, puisque le monde sensible qu'il imite est lui-même une 
copie des formes éternelles (République, 602 c - 603 b). Ce serait 
folie pure de le couronner de fleurs. Il devrait être chassé comme 
un malfaiteur, un charlatan d'autant plus funeste qu'il est plus 
habile. Si Homère n'était qu’un imitateur, non seulement il vaudrait 
moins qu’un Achille, mais il serait à placer au-dessous des artisans 


(1) L'adjectif pupwtixoc, dans le texte de la République, on le remarquera, est 


presque toujours attribut et non simple épithète. 
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ou des esclaves qu’il évoque. On aurait toujours beau jeu de de- 
mander à ceux qui font de lui un savant universel quelles villes 
il a fondées, et quelles guerres il a conduites. « L'Italie et la Sicile 
ont eu Charondas et nous Solon ; mais toi, dans quel état as-tu 
légiféré ? » (République, 599 b). Quand le peintre peint une bride, 
comment pourrait-il en savoir autant sur cet objet que le cordonnier 
qui l’a faite et le cavalier qui s’en sert ; et s’il donne sur sa toile 
l'illusion d'une flûte comment en tant qu'imitateur en saurait-il 
autant que le luthier et à plus forte raison que le joueur de flûte ? 

Mais aussi bien, le créateur n’est pas, ne sera jamais en tant 
que tel, un créateur d'illusions. C’est l’art du sophiste qui est un 
art d'’illusion. Le sophiste est un faiseur d'images ; l’art du simulacre 
qu'il pratique est bien une technique de l'habileté, une virtuosité 
de montreurs d’ombres. Mais le sophiste, en tant que tel, n'est 
pas poète ni peintre ni sculpteur. Le sophiste en tant que tel crée 
des simulacres qu'il cherche à faire prendre pour des réalités. Le 
peintre, le poète, ne créent pas de simulacres. À partir du moment, 
en effet, où la magie de l'apparence se confond avec la réalité, 
l'œuvre d'art disparaît. Il n’y a plus ni jeu ni conventions. Il y a 
un leurre, un trompe l'œil complet, une habileté de chasseur ou 
de pêcheur à la ligne. Mais d'artiste plus même de traces. La toile 
de Zeuxis dont parle Pline trompait peut-être les oiseaux. Dans ce 
cas c'était un piège, ce n'était plus une toile. Mais elle ne trompai 
pas les hommes puisqu’aussi bien ils admiraient la ressemblance 
Admirer la ressemblance, cela suppose que l’on n’est pas dupe 
sans quoi, on tend la main pour cueillir les raisins et tout art & 
disparu. Îl y a un art d'illusion et c'était l’art des sophistes. Mai: 
il ne saurait y avoir l'ombre même d’une esthétique de l'illusion 
Ïl y a un art de leurrer, d’ensorceler, de flatter, mais c'est joue 
sur les mots de parler ici d’art véritable, conçu comme une créatiot 
poétique ou picturale. La notion d'äréty ne saurait trouver de plac: 
dans l'étude d'une esthétique. Et si Gorgias le prétendait, c'est qu’: 
son habitude il jonglait avec les mots et qu'exalté à la pensée di 
la puissance de son habileté il confondait ou feignait de confondr: 
une technique du leurre avec le jeu supérieur de la création véri 
table. Certes à l'habileté dialectique qui déforme les véritables don 
nées du problème, qui caricature certaines évidences, le sophist 
ajoute une science certaine du pathétique et surtout une certain 
manière de disposer les sons, les mots, les phrases, qui relève, elle 
de l'esthétique. Mais cette science n'atteint son but que dans | 
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mesure où la foule ignorante est incapable de faire le départ entre 
: l'embellissement et la chose embellie, dans la mesure où elle reporte 
sur le sujet lui-même la beauté des cadences originales qui consti- 
tuent l'œuvre d'art. La beauté alors devient un moyen de leurrer 
la multitude qui perd conscience de l'originalité du beau pour 
donner aveuglément dans le piège. Car le beau, à partir du moment 
où il n'est plus qu'un moyen de séduction au service de l'idée, 
} cesse d'être lui-même, n’est plus qu'un piège pour les âmes. On 
ne saurait donc dire, comme le fait M. Schuhl dans le livre si 
documenté et si judicieux qu'il a consacré à Platon et l’art de son 
temps, qu'il y ait « parallélisme exact entre la technique du peintre 
qui parvient à donner de loin l'illusion de la réalité et celle du 
sophiste qui sait verser par les oreilles des paroles ensorcelantes » ?. 
Le peintre, lui, joue avec l'illusion. Il ne fait pas illusion. Le Béotien 
le plus enraciné sait bien devant le tableau le plus réaliste du 
peintre le plus « imitateur » qu'il ne se trouve pas devant une véri- 
table maison ni une véritable forêt. En tant qu’imitations les objets 
d'art occupent la dernière place dans la hiérarchie des mondes. 
Toute leur réalité réside dans leur apparence même, qui est l'ombre 
d'une ombre. Ils ne sont qu’une dégradation du sensible, comme 
le sensible est une dégradation de l'intelligible. Ils n’ont plus qu'un 


reflet d'être. Mais cet appauvrissement suprême de l'imitation en 
tant que telle n’est que l'envers de l'extrême et singulière richesse 
de la création qui, de ce rien, a fait un monde ordonné. 

Jl ne faut point se laisser abuser (et dans l'ouvrage que nous 
citions tout à l'heure M. Schuhl est le premier à le reconnaître) 
par les nombreuses comparaisons que Platon — non sans quelque 
ironie parfois — tire de la technique artistique. Quand il compare le 
peintre à un prestidigitateur qui muni d'un miroir nous ferait voir 
le reflet de tout ce qui existe, ce n’est pas à proprement parler le 
peintre en tant que tel qui est ici pris à partie, c'est le prestidigi- 
tateur. Si le peintre fait un lit (République, 596 b), c'est d'une cer- 
taine manière tpérw yé tt. La restriction est d'importance et 
laisse entrevoir la portée véritable de la comparaison. 

Toute la première partie du livre X de la République, à tout 
prendre, est une gracieuse démarche du philosophe qui libère avec 
une souveraine et ironique élégance le poète et l'artiste en général 
de l’hypothèque que faisaient peser sur son activité les arguments 


E) Platon et l’art de son temps, p. 32. 
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du livre IIL ; de cette infériorité manifeste où on serait obligé de 
le tenir si son art était purement imitatif. Et on le libère, en lui 
restituant pour ainsi dire son propre domaine. Il est bien entendu 
que s’il peint une bride ou une lyre, il ne saurait avoir de ces 
objets une connaissance supérieure ou même équivalente à celle 
du cordonnier ou du luthier, qui en savent eux-mêmes moins que 
le cavalier et le joueur de flûte. Mais la connaissance du peintre 
est d’un autre ordre dès le point de départ de l’œuvre. Il n’a jamais 
eu (et Platon lui en donne acte tout au long du texte) et n’a pas 
à avoir la prétention de rivaliser avec le joueur de flûte ou le 
cavalier, ni même avec le luthier ou le cordonnier. Ce n'est pas 
là son rôle. Ce qu'il imite c'est l'aspect visuel de la lyre ou de 
la bride, ce sont les lignes et les couleurs de la flûte. Imiter ne 
veut pas dire en peinture reproduire un double. Imiter signifie qu’on 
prend conventionnellement comme point de départ un certain aspect 
de l’objet, dont on suggère une représentation limitée et présentée 
comme telle, sans aucune intention de tromper. 

Les objets du monde sensible, objets imparfaits d'une connais- 
sance imparfaite, sont des mélanges participant à des pluralités 
d'idées, dans des proportions différentes. En langage moderne, cela 
signifie qu'on peut les envisager de différents points de vue selon 
les synthèses où on essaie de les assembler ; qu'il y a bien des façons 
de connaître une chose : une lyre pour le luthier, c’est un instru- 
ment à fabriquer ; pour le joueur de flûte, c’est un instrument dont 
il faut jouer ; pour l'auditeur éventuel, ce sont des airs à entendre. 
Les connaissances ne coïncident jamais. Cette relativité de la con- 
naissance, si familière à la philosophie moderne, Platon l'explique 
déjà. Il l'explique par l'ambiguïté essentielle de l'objet connu. On 
ne saurait avoir d'un objet du monde sensible une idée unique 
absolument claire, l’atteindre dans une essence parfaite qu’'aussi 
bien il n’a pas, précisément parce qu'il est un objet du monde 
sensible. 

D'un objet du monde sensible on ne peut guère avoir qu'une con- 
naissance valable: la connaissance socratique du à-quoi-sert. Platon 
nous affirme que celui qui connaît le mieux un instrument, ce n’est 
pas celui qui le fabrique, c'est celui qui sait s’en servir. Mais un 
objet se prête la plupart du temps à des usages multiples. C'est 
évidemment celui qui s’en sert le mieux et pour le meilleur qui le 
connaît le mieux. C’est le philosophe — est-il besoin de le dire ? — 
qui a la connaissance la moins imparfaite du monde sensible, puis- 
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qu il a pris l'habitude de tirer de chaque être, de chaque chose, le 
meilleur parti possible en vue de l'ascension de son âme et des 
âmes des autres. 

Certes l’objet de la création artistique n'échappe pas à cette 
imperfection du sensible. Selon les moments, les modes, les dis- 
positions d'esprit un même objet peut paraître beau ou laid. Mais 
la raison en est précisément que, comme toutes les formes, le Beau 
en soi s'incarne dans un support, dans une matière, participe au 
non-être, à ce qui n'est pas lui. Et si dans le monde sensible où 
nous sommes plongés nous n'avons point d'autre moyen de le con- 
cevoir que de chercher à le découvrir dans la pluralité des formes 
participées, il n'est pas de l'essence du beau, non plus que de 
l'essence d'aucune forme en général, de faire participer nécessaire- 
ment à l'éclat de son être tel ou tel objet de ce monde sensible : 
chacun a présente à la mémoire la solennelle affirmation du Phédon 
relative à l’irréductible spécificité du beau: « Mais si l’on vient me 
dire que ce qui fait qu'une chose est belle, c'est ou sa brillante 
couleur, ou sa forme, ou quelque autre chose de ce genre, je laisse 
là toutes ces raisons qui ne font toutes que me troubler, et je m'en 
tiens simplement, bonnement et peut-être naïvement à ceci, que 
rien ne la rend belle que la présence ou la communication de cette 
beauté en soi ou toute autre voie ou moyen par lequel cette beauté 
s'y ajoute ; car sur cette communication je n'affirme plus rien de 
positif, je dis seulement que c'est par le beau que toutes les belles 
choses deviennent belles » (Phédon, 100 d ; trad. Chambry). 

Dans la République (V. 476 b) Platon nous parle de ces gens 
qui ont l’amour des auditions et des spectacles et recherchent avec 
empressement les belles voix, les belles couleurs, les belles formes 
et toutes les œuvres d’art « mais le beau en soi, leur raison est 
incapable d’en voir la nature et de s’y conformer ». 

A la manière des amants qui se font violence pour s’'arracher 
à leur passion, le parfait philosophe devra se rappeler l'essentielle 
leçon du Banquet : la beauté n'est jamais dans un seul objet mais 
dans plusieurs ; l'amour du beau est une façon de considérer les 
choses pour les dépasser et pour se dépasser sans cesse soi-même. 
C’est dans la génération selon le beau que s’accomplira l'ascension 
de l'âme. Or la génération selon le beau est comme toutes les 
générations une transformation, une création où les éléments ma- 
tériels constituants disparaissent quand apparaît l'objet constitué ; 
ces éléments n'étant là que comme des supports momentanés des- 
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tinés à s’estomper dans l'apothéose créatrice. Se laisser charmer 
par le support, c'est rester dans un sous-univers que la métamor- 
phose créatrice a précisément pour but de nous faire oublier. Un 
des plaisirs essentiels de l’activité artistique, n'est-ce pas d'être le 
démiurge ou le contemplateur de ces transformations où les supports 
disparaissent l’un après l’autre ? À mesure que l'intelligence ana- 
lytique s'approche des limites de son domaine, ce tableau cesse 
d'être une toile, cette statue n’est plus un bloc de marbre ; le 
motif puis le sujet, les lignes et les couleurs, les jeux d'ombre et 
de lumière tendent même à s’évanouir. L'œuvre n'est plus à la 
limite que le congé enthousiaste, que l'intelligence des concepts 
après une ascèse féconde se donne à elle-même devant ce qui la 
dépasse et la prolonge ; de l'univers étroitement unifié de la Ôtavoia, 
l'âme s'élève à la vision unifiante du vs, au principe vivant et 
éternel du beau en soi. 

On saisit ici le privilège essentiel de l'idée de beauté chez 
Platon. Dans la création selon le beau, chaque élément a l'incom- 
parable pouvoir de se dépouiller conventionnellement de toute ambi- 
valence au point que chaque partie d’un poème, d'un tableau, 
d'un statue, d'un temple, n’a plus d'autre raison d'être que de. 


participer à la cohésion de l’ensemble. Elle ne participe plus qu'à. 
une seule forme : la Beauté. Elle a abandonné toutes les autres 
possibilités, toutes les ambiguiïtés du monde sensible, pour n'être | 
plus que la vivante partie d'une œuvre belle. Aussi n'a-t-elle plus! 
rien de matériel puisqu'elle n’est belle précisément que dans la 
mesure où elle cesse de représenter ; dans la mesure par consé-! 
quent où elle n'est pas leurre ; dans la mesure où la convention) 
indispensable la maintient en dehors de l’éndétn. 

Le créateur pourra alors retourner dans le monde sensible,. 
initié d'une façon privilégiée, ayant comme découvert à propos: 
de n'importe quelle partie du monde sensible la splendeur de l'être: 
universel ; ayant contemplé dans son œuvre, dans la création selon: 
le beau non pas seulement une idée née de l'exigence dialectiqu 
de participations particulières, mais le rayonnement même de | 
participation universelle, il pourra certes dans un retour amoureu 
vers l’objet s'éprendre des imperfections des sous-univers qui on 
été ses étapes. Le monde sensible dont il est parti, dont la repré: 
sentation lui a servi de support indispensable, rayonne lui aussi dans 
la beauté souveraine qui l’a compris et dépassé. Maïs il rayonne ? 
sa place dans l'universel. L’envers de la tapisserie est beau pou 
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qui sait y lire le travail de l'artiste. Il est beau intelligiblement : 
l'’admirer instinctivement sans en comprendre le rôle dans le tout 
intelligible, c'est s'installer dans l’imparfait, justifier l'imparfait même 
en tant que tel, parer du prestige éclatant de l'être un sous-univers 
qui n'est qu'une étape dans l'ascension vers Dieu. 

Création à partir du sensible d’un objet essentiellement supra- 
sensible, l'œuvre belle ne serait-elle pas la netaëd, l'intermédiaire 
indispensable dont le philosophe qui a vu la lumière a besoin 
quand il revient dans la caverne, au royaume des ombres ? Il faut 
bien que dans cette philosophie, où chaque degré de la connais- 
sance correspond à un degré d'être, il y ait un moyen pour le 
plus parfait de connaître le moins parfait ; un moyen aussi pour 
le moins parfait de connaître le plus parfait. Cette connaissance, 
n'est-ce pas la création dans la beauté, qui la rend possible ? Sans 
ces mondes intermédiaires créés par l'artiste à l’imitation de Dieu, 
l'homme pourrait-il s'élever vers ce qui le dépasse ? Et sans une 
sorte de pouvoir démiurgique, le philosophe pourrait-il retrouver 
cette connaissance du monde sensible qu’au début du Parménide 
(134 e) le rusé Eléate feignait d'interdire à Dieu même ? 

La création, en un certain sens, dépasse provisoirement l’homme 
créateur. Mais c'est aussi en elle que le créateur se dépasse et, 
de même que le fabricant de flûtes travaille pour le joueur de flûte 
qui en sait plus que lui sur l'instrument, de même l'artiste travaille 
pour donner aux âmes cet élan nécessaire aux visions les plus 
hautes. Le philosophe seul peut jouer de cet orchestre innombrable, 
empêcher que l’un des objets embellis du monde sensible ne ra- 
mène vers l'imparfait l'âme créée pour le fuir. Quand les philo- 
sophes seront rois et les rois philosophes, l'opportunisme social 
retrouvera tout son sens, il deviendra plus élevé, il sera la néces- 
sité de concilier l’ascension vers le beau avec les exigences dialec- 
tiques des autres domaines de l’activité spirituelle. Mais le prince- 
philosophe aura toujours besoin de tout son savoir — est-il besoin 
de le dire ? — pour résister à ce charme souverain qui peut créer 
de l’intelligible à partir de n'importe quoi, pour éviter aux âmes 
dont il est le guide de rebrousser intempestivement leur route sur 
le pont radieux qu’à chaque moment l'artiste peut jeter par dessus 
l'abîme qui sépare le sensible de l'intelligible. 


Marcel GUICHETEAU, 


Paris. 


Ammonius et Saint Thomas 
Deux commentaires 


sur le Peri Hermeneias d’Aristote 


Le commentaire d'Ammonius sur le Peri Hermeneias d'Aris- 
tote a été traduit par Guillaume de Moerbeke, le confrère et le 
collaborateur de saint Thomas d'Aquin ; le travail fut achevé le 
12 septembre 1268, comme on l’apprend par une note, sur laquelle 
M. Grabmann a attiré l'attention autrefois dans sa monographie 
sur Guillaume de Moerbeke et qui se trouve dans un manuscrit 


de la Bibliothèque Vaticane, le Cod. Vat. lat. 2067, fol. 111 rb : 


« Ammonii Ermenii in librum Peri hermeneias Aristotelis recordatio 
explicit. Expleta fuit translatio huius operis anno Christi 1268 sep- 
tembris die duodecimo. Perfectori bonorum Deo gratias » . La | 

Æ e 0 : : . | 
même indication se rencontre dans un autre manuscrit du Vatican, 


le Cod. Vat. Ottob. lat. 2049, fol. 187 vb, sauf qu'il y a une erreur 


dans la transcription de l’année à laquelle la traduction fut faite : 


car on y marque |168 au lieu de 1268. Guillaume de Moerbeke 


était en pleine activité à Viterbe, où il travaillait à côté de saint 
Thomas : le 22 novembre 1267, il mit la dernière main à la traduction 
du commentaire de Thémistius au De anima d’Aristote : le 18 mai 
1268 il acheva la traduction de l'Elementatio theologica de Proclus : 
le 12 septembre 1268 il termina la version du commentaire d'Am- 
monius sur le Peri Hermeneias et le 17 décembre de la même 
année il mena à bon terme la traduction du De intellectu de Jean 
Philopon. Tous ces ouvrages, traduits en latin, ont alimenté la 


l 


pensée philosophique de saint Thomas et lui ont été une aide pré-. 


cieuse dans sa propre activité de commentateur. 


() Guglielmo di Moerbeke, O. P., il traduttore delle opere di Aristotele 
(Miscellanea Historiae Pontificiae, XI, 20), Rome, 1946, p. 127. 
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On admet généralement à l'heure actuelle que saint Thomas, 
dans l'élaboration de son commentaire sur le Peri Hermeneias, a 
utilisé, à côté des deux commentaires de Boèce, l'ouvrage corres- 
pondant d'Ammonius. Des preuves sérieuses en ont été données 
par Mgr À. Mansion et par le Rév. Père J. Isaac (*. Il reste cepen- 
-dant à examiner jusqu'à quel point cette utilisation a été poussée : 
s'agit-il de quelques renseignements de détail qui auraient été em- 
pruntés au commentateur ancien et qui porteraient surtout sur la 
signification précise de tel ou tel terme grec, ou bien faut-il admettre 
une utilisation plus poussée et plus profonde dans l'exposé du com- 
mentaire ? C’est ce que nous essaierons d'établir maintenant. 

On ne peut songer ici à parcourir d'un bout à l’autre le com- 
mentaire de saint Thomas pour en faire une étude exhaustive con- 
cernant les sources, et spécialement au sujet d'une dépendance éven- 
tuelle vis-à-vis d'Ammonius. I] nous suffira de pratiquer quelques 
coups de sonde, qui nous renseigneront sur le rapport général entre 
les deux commentaires étudiés. 

Prenons le premier lemme commenté par saint Thomas : « Pri- 
mum oportet constituere quid sit nomen, et quid sit verbum : postea 
quid negatio et affirmatio, et enunciatio et oratio » . S’appliquant 
d'abord à la teneur littérale de ce texte, le saint Docteur fait ob- 
server que d'après le texte grec il faudrait mettre « poni » à la 
place de « constituere », bien que la signification soit la même : 
de fait, en grec, il y a le verbe déotat, dont la traduction la plus 
littérale et la plus directe est « poni » “ ; ainsi que l'a fait remarquer 
déjà le Rév. Père J. Isaac pour notre passage et pour trois autres, 
c’est dans la traduction de Moerbeke qu'il faut chercher la source 
directe de la remarque de saint Thomas ; voici, en effet, sa tra- 
duction de la première partie du lemme : « Primum oportet poni 
quid nomen et quid verbum » (?. 

Saint Thomas essaie ensuite de préciser la signification du terme 


(2) A, MANSION, Date de quelques commentaires de saint Thomas sur Aristote 
(De Interpretatione, De anima, Metaphysica). Studia mediaevalia in honorem 
R. J. Martin, Bruges, s. d., pp. 272-275. — J. Isaac, Le Peri Hermeneias en 
Occident de Boëèce à saint Thomas. Histoire littéraire d’un traité d’Aristote, Paris, 
1953, pp. 103-104. 

(8) S, THoMAs, In Aristotelis libros Peri Hermeneias et Posteriorum Analyti- 
corum expositio, ed. R. M. Spiazzi. Marietti, (1955), p. 7. 

CNOp Ace Ent, 
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employé (poni) et du substantif qui en est dérivé : positiones ; 
d'après lui le verbe ponere signifierait « définir » et le substantif 
correspondant serait l'équivalent de « définition ». Et comme la défi- 
nition est à la base de la démonstration et donc du progrès systé- 
matique de la connaissance, elle constitue le point de départ de 
toute recherche scientifique : c’est la raison pour laquelle Aristote 
commence son traité Peri Hermeneias en donnant certaines défi- 
nitions, qui seront le fondement du développement ultérieur (’. 

Les mêmes considérations se rencontrent dans le commentaire 
d'Ammonius : lui aussi admet que le terme « poni », qui peut avoir 
des significations multiples, est pris ici dans le sens de « être défini » 
(au passif) : « Poni autem nunc pro definiri acceptum est ; diximus 
quidem et in alia significatione, hic autem significat definitionem, 
ut diximus ; quod autem secundum plures modos poni dicatur, 
manifestum » (". Le commentateur grec expose ensuite les diffé- 
rentes significations du terme en question pour en venir à celle 
du texte examiné : « Adhuc autem dicimus positiones et definitiones, 
tanquam praesubiectas demonstrationibus ; si enim demonstrationes 
fiunt ab his quae secundum substantiam insunt rebus, substantiam 
autem uniuscuiusque entium definitiones significant, merito praesup- 
poni oportet définitiones ante demonstrationes » (*. Et Ammonius 
de conclure que le terme « poni » est employé ici dans le sens de 
« être défini ». Le parallélisme des deux commentaires ne pourrait 
être contesté. 

Mais que faudra-t-il définir ? Le traité Peri Hermeneias étudie 
la proposition, qui d’après le Stagirite, est le lieu propre de la 


vérité : examiner la proposition c'est, d’après saint Thomas, en. 
rechercher les principes qui sont, dans le cas présent, les parties | 


constitutives, le nom et le verbe. C'est la raison pour laquelle le 


traité commence par rechercher la définition de ces deux éléments 
constitutifs de la proposition ‘*. 


(9 S, THomas, In librum Peri Hermeneias, n° 4. 


) Les passages que nous citerons du commentaire d'Ammonius en traduction 


: à : _ ee 
latine sont empruntés à un ouvrage en préparation, donnant une édition critique ! 


de ce texte. Voici la référence de l'édition grecque, faite par A. BUSSE dans les 


Commentaria in Aristotelem graeca, IV, 5 (1897): p. 9, 4 (Dans la suite de notre: 


étude, nous indiquerons cette édition des commentaires grecs sur ÂÀristote par 
l'abréviation: Comm. gr.) 


®) Comm. gr., p. 9, 16. 
9) S. THomas, In librum Peri Hermeneias, n° 4. 


ré au 
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Ici encore le commentaire d'Ammonius est d’un parallélisme 
frappant avec celui de saint Thomas : commençant par dire que le 
Stagirite a l'intention de nous exposer la doctrine de la proposition, 
il poursuit : « Quoniam autem omnis enuntiatio ex nominibus et 
verbis habet fieri, ut cum dico « Socrates ambulat », oportet autem 
semper simpliciora praecognoscere ante composita ex ipsis, propter 
hoc itaque decentissimum principium facit libri, scilicet specula- 
tionem existentiae nominis et verbi » (°/. 

La correspondance entre les deux commentaires est encore plus 
significative dans ce qui suit : saint Thomas se demande pourquoi 
le Stagirite traite de nouveau la question du nom et du verbe, alors 
qu'il l’a étudiée dans les Catégories. La même considération se 
rencontre chez Ammonius. Voici les deux textes : 


SAINT THOMAS ') AMMONIUS !°) 


Si quis autem quaeret, cumin 


Dubitabit autem utique aliquis 
libro Praedicamentorum de sim- 


propter quam causam in toto 


plicibus dictum sit, quae fuit ne- 
cessitas ut hic rursum de nomine 
et verbo determinaretur. 


libro Praedicamentorum de sim- 
plicibus vocibus pertractans, hic 
rursum de nominibus et verbis 


proponit dicens, quorum utrum- 
que est videlicet simplex vox. 


À cette question, le saint Docteur répond que l’étude du nom 
et du verbe peut se faire sous trois angles différents : on peut les 
étudier à part, pour le contenu intellectuel qui leur est propre, 
sans tenir compte des complexes plus vastes dans lesquels ils seront 
incorporés : c'est le point de vue adopté par Aristote dans les Caté- 
gories. On peut les étudier ensuite comme parties constitutives de 
la proposition et se demander, à propos de chacun, s’il a une signi- 
fication temporelle ou non, et autres questions semblables : c’est 
l'angle sous lequel Aristote aborde son examen dans le Peri Her- 
meneias. Il y a enfin le point de vue des Analytiques, où les mêmes 
éléments sont examinés comme constitutifs du syllogisme (1°. 

Les trois manières différentes de considérer le nom et le verbe 
sont expliquées déjà dans le commentaire d’Ammonius : il y a 
d’abord le point de vue des Catégories, où on étudie les termes 


Comm. gr, p. 8, 31. 
(1) S, THoMas, In librum Peri Hermeneias, n° 5. 
U2) Comm. gr., p. 9, 28. 
G3) S, THoMAs, In librum Peri Hermeneias, n° 5, 
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simples en eux-mêmes, sans tenir compte de leur incorporation 
éventuelle dans un contexte plus vaste ; on n'y distingue même 
pas les noms et les verbes, alors que cette distinction est capitale 
pour l'étude de la proposition : « Cum enim simplices voces con- 
sideramus ut significativas rerum quibus impositae sunt, hoc ipsum 
solum ipsas simplices voces appellamus, non discernentes secundum 
haec nomina a verbis... liber autem Praedicamentorum de solis sim- 
plicibus vocibus nos docuit, nihil tangens de differentia nominum 
ad verba, cuius multa est opportunitas ad speculationem enuntiativae 
orationis » (*. 

Le second point de vue est celui du Peri Hermeneias : on y 
étudie les termes simples pour autant qu'ils sont insérés dans un 
jugement affirmatif ou négatif, dont ils sont les éléments consti- 
tutifs : « Cum autem rursum quamcumque talium vocum non acci- 
pimus ipsam secundum se, sed ut partem existentem affirmationis 
aut negationis, tunc phasim, idest dictionem, ipsam vocamus, sicut 
in consequentibus plane nos docet Aristoteles » (1°), 

Il y a enfin le point de vue des Analytiques, où le nom et le 
verbe sont abordés comme éléments constitutifs du syllogisme : 
« Cum autem ut in syllogismo acceptas consideramus, terminos ipsos 
nominamus, ut in prohemio dicitur Analyticorum » (®). Il est diff- | 
cile de nier que saint Thomas s'inspire ici directement du commen- 
taire d'Ammonius, car ni le premier, ni le second commentaire 
de Boèce ne présentent des considérations de cette espèce. 

Saint Thomas se demande ensuite pourquoi Aristote parle uni-| 
quement du nom et du verbe, en négligeant les autres parties du 
jugement. La même question se rencontre chez Ammonius : 


SAINT THOMAS !) 


Potest iterum dubitari quare, 
praetermissis aliis orationis par- 
tibus, de solo nomine et verbo 
determinet. 


SCOR ere DU E4: 

US) Comm. gr., p. 10, 12. 

19) Comm. gr., p. 10, 15. 

"7) In librum Peri Hermeneias, 


OS CommMe er, .p Ne As 


n° 6. 


AMMONIUS !*) 


Dicet autem utique aliquis; 
propter quid pluribus existenti- | 
bus his quae dicuntur apuai 
grammaticos partes  orationis 
sola haec nunc tradit nobis, no- 
men videlicet et verbum. 
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À cette question saint Thomas propose une double réponse : 
d'abord que le nom et le verbe sont les parties nécessaires et suffi- 
santes de toute proposition affirmative ou négative : disposant de 
ces deux éléments, il est toujours possible de formuler une pro- 
position. Une réponse moins radicale consiste à dire que le nom 
et le verbe sont en tous cas les parties principales de la proposition ; 
il faut pourtant les entendre au sens large, le nom désignant égale- 
ment les pronoms, le verbe embrassant aussi les participes. Tous 
les autres termes ne sont pas à proprement parler des parties de 
la proposition, mais plutôt des éléments de liaison, servant à unir 
entre elles les différentes parties d'un jugement : et saint Thomas 
donne à l'appui l'exemple des clous et autres éléments semblables, 
servant à unir entre elles les différentes parties d’un navire (”. 

Toutes ces considérations se rencontrent de nouveau chez Am- 
monius, bien qu elles y soient notablement plus développées. La 
première réponse se formule comme suit : « Dicimus quod haec 
sola sine aliis omnibus possunt facere enuntiativam orationem, ut 
cum dicimus « homo sanatur ». De his igitur solum Aristoteles in 
his facit speculationem, quae de necessitate in omni enuntiativa 
oratione assumuntur et sufficiunt ad generationem simplicis enun- 


20), Quant à la seconde réponse, il est intéressant de 


tiationis » 
noter que l'exemple des clous et du navire est déjà donné dans 
le commentaire d'Ammonius : « Sicut enim navis tabulae quidem 
sunt principales partes, clavi autem et stuppa et pix colligationis 
ipsarum gratia et unionis totius assumuntur, eodem modo et orationi 
coniunctiones et articuli et praepositiones et ipsa adverbia clavorum 
quorumdam opportunitatem supplent, partes autem non utique di- 
centur iuste, velut non potentia composita per se perfectam effi- 
cere orationem... Propter quod semper ait componi enuntiativam 
orationem ex nomine et verbo et dissolvi in haec, tanquam utique 
sola haec principaliter partes orationis volumus appellare » ©”. 
Saint Thomas aborde maintenant le commentaire de la seconde 
partie du lemme et il pose la question de savoir quel rapport il y a 
entre la proposition d’une part, l'affirmation et la négation d'autre 
part : d’après le saint Docteur l'affirmation et la négation sont des 


parties de la proposition, non pas des parties intégrantes comme 


(19) ]n librum Peri Hermeneias, n° l6. 
HÉGomm er. Dalle. 
Comm. gr, D. 12, 23,2 


D 


..234 Gérard Verbeke 


le nom et le verbe, mais des parties subjectives, c’est-à-dire des 
espèces vis-à-vis d'un genre *?. 

La même question est abordée dans le commentaire d'Am- 
monius ; il commence par distinguer trois manières de division 
proprement dite : la division du genre en ses espèces, du tout en 
ses parties constitutives et du terme équivoque en ses multiples 
significations. Le commentateur grec se demande laquelle de ces 
divisions est applicable dans le cas présent : il note, à ce propos, 
que personne n'a opté pour la seconde manière de division, 
qu'Alexandre d'Aphrodise a choisi la troisième et Porphyre la pre: 
mière. D'après ce dernier, par conséquent, l'affirmation et la né- 
gation seraient les espèces d’un genre plus vaste, la proposition. 
Et Ammonius de continuer : « Veritas quomodo se habet et ui 
tenet (en grec xpatet) Porphyrii philosophi opinio, procedentes ir 
tempore suo ostendemus, exponentes definitiones assignatas ipsi ab 
Aristotele » %°?. 

Dans ce qui suit immédiatement, saint Thomas aborde une 
question qui est à peine touchée par Ammonius ; il se demande 
notamment pourquoi le Stagirite ne parle pas de la distinction entre 
jugements catégoriques et hypothétiques, alors qu'il fait mentior 
des propositions affirmatives et négatives. Le saint Docteur propose 
comme réponse que tout jugement hypothétique est composé de 
jugements catégoriques et, d'autre part, qu’un jugement hypothé 


tique ne contient pas de vérité absolue ** 


. Ammonius note simple 
ment qu'Aristote s’est proposé de traiter du jugement catégorique 
« Quia propositum est quidem, sicut diximus, categoricam specien 
enuntiativae orationis assignare, haec autem semper aut affirmativ: 
est aut negativa, oportebat igitur docere de affirmatione et nega 
tione, quare et de communi ipsarum genere, scilicet enuntiatione 
Quoniam autem enuntiatio una quaedam est orationis specierum 
et oportebat orationem in definitione enuntiationis assumi » (). Cett! 
dernière considération a été reprise par saint Thomas : « Subd: 
autem (scil. Aristoteles), et enuntiatio, quae est genus negationis € 
affirmationis ; et oratio, quae est genus enuntiationis » (2°. 


(**) ]n libram Peri Hermeneias, m° 7. 
OEComniwer D 15 028: 

(1) ]n librum Peri Hermeneias, n° 8. 
5) Comm. gr., p. 16, 4. 

(*°) ]n librum Peri Hermeneias, n° 8, 


Ammonius et saint Thomas 235 


Dans ce qui suit, saint Thomas se demande pourquoi le Stagi- 
te ne pousse pas son examen plus loin et ne recherche pas la 
éfinition de la voix, qui est à la base du discours. Il répond qu’un 

amen pareil relève de la philosophie de la nature, parce que la 
oïx est un élément du monde physique ; pour appuyer son point 
le vue, il renvoie au second livre du De anima et au dernier du 
Je generatione animalium. C'est pourquoi la voix ne peut être con- 
idérée comme le genre du discours, qui en serait une des espèces ; 
Île est un des éléments constitutifs de celui-ci : son rôle est com- 
arable à celui des réalités de la nature, utilisées dans la fabrication 
le choses artificielles 7. 

La même question et la même réponse se rencontrent dans le 
‘ommentaire d'Ammonius : « Si quis autem dubitat quare non et 
rationis genus, scilicet vocem, propter eandem causam memoria 
hignum iudicavit, tanquam deberet et ipsa per definitionem mani- 
estari, dicendum quod physicae conveniens erat de voce disserere, 
qjuia solius naturae opus vox, sicut videre et audire (natura enim 


ES), Par contre, la proposition et le discours 


umus vocem dantes) » 
1e sont pas purement des réalités de la nature ; car ce qui leur est 
>ropre, ne vient pas de la nature, mais de l'intention humaine ; il 
n résulte ce qui suit : « ut et neque simpliciter sit orationis vox, 
icut quidam putaverunt, genus ; non enim possibile erat genere 
xistente natura speciem non esse natura, sed siquidem eius quae est 
ecundum orationem vocis simpliciter vocem dicendum genus esse, 
amen ad orationem dicemus vocem assumi in ordine materiae, quod 
st ipse Àristoteles in quinto De generatione animalium pronun- 


29), Remarquons, en passant, que la référence au dernier livre 


lat » 
lu De generatione animalium se rencontre chez les deux commen- 
ateurs. 

Une dernière considération au sujet de ce premier lemme : saint 
Thomas se demande si l’ordre dans lequel Aristote énumère les 
quatre éléments à examiner, à savoir la négation, l'affirmation, la 
proposition et le discours, n’est pas contraire à la disposition logique 
de ces éléments : car l’affirmation est naturellement antérieure à la 


, FAQ 4 . , , 
négation, la proposition est antérieure à l'affirmation, comme le 


(27) ]n librum Peri Hermeneias, n° 9. 
BEÉComm. gr, p. 10, 13. 
(2%) Comm. gr., p. l6, 21, 
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genre est antérieur à l'espèce, et le discours à la proposition ! 
La réponse du saint Docteur est double : Aristote a commenc 
par énumérer les parties constitutives de la proposition, il continu 
en passant des parties, subjectives cette fois-ci, au tout. Quant : 
la priorité qu'il accorde à la négation par rapport à l'affirmation 
c'est que la négation, qui est une division, se rapproche davantag 
des parties, alors que l'affirmation, qui est une composition, <s 
plus près du tout. Une autre explication consiste en ce que dan 
les réalités susceptibles d'être et de ne pas être, le non-être es 
antérieur à l'être. Quoi qu'il en soit, saint Thomas estime que € 
point n'a pas d'importance, parce que l'affirmation et la négation 
étant les parties subjectives de la proposition au même titre, n'on 
aucune priorité l’une sur l’autre : elles sont par nature au mêm 
niveau, et il est indifférent de traiter d'abord de l'une plutôt qu 
de l’autre *”. 

Dans le commentaire d'Ammonius on retrouve des considéra 
tions analogues ; le commentateur grec fait remarquer que le Stag 
rite procède de l’imparfait au parfait et des parties au tout: « Atter 
dendum autem quod in quattuor enumeratis ab inferioribus prir 
cipium faciens Aristoteles deducit ad perfectiora et a magis partiti 
ad magis tota ». Ammonius explique aussi pourquoi il en est ains 
c'est-à-dire pourquoi l'affirmation est plus parfaite que la négatio 
et ainsi de suite : et il estime que l'ordre de l’énumération donné 
correspond au processus de notre connaissance : « Et est ordo dicta 
enumerationis quoad nos, qui ab inferioribus ad superiora et a mag 
partitis ad magis tota transire nati sumus propter profectum nostre 
cognitionis ab imperfecto ad perfectius » ?. Le commentateur fa 
remarquer cependant que dans l'exposé ultérieur de la doctrir 
Aristote suivra l'ordre logique, parlant d’abord des genres avai 
les espèces et traitant du plus parfait avant le moins parfait. I 
encore la question et la réponse correspondent, du moins quant 
l'essentiel, chez les deux commentateurs. Il est intéressant de not. 
cependant que pour cette question saint Thomas semble s’inspir. 
aussi du premier commentaire de Boèce : car celui-ci y note égal. 
ment que l'affirmation et la négation sont au même titre les espèc: 
d'un genre plus vaste, à savoir de la proposition : il en résul 


(0) In librum Peri Hermeneias, m° 10. 
(1) In librum Peri Hermeneias, n° 10, 
(2) Comm. gr. p. 17,5; 


Ammonius et saint Thomas 237 


lue l'ordre suivant lequel on les aborde est indifférent : « Quod 
utem prius negationem, postea proposuit adfirmationem, nihil in- 
rest, cum omnes species aequaevae sibimet sint et uni generi aequa- 
ter supponantur. Quocirca si adfirmatio et negatio enuntiationis 
pecies sunt, rectum est quamlibet earum prius indiscrete propo- 
ere » ©‘. L'interprétation donnée dans le premier commentaire 
le Boèce pour le premier lemme du Peri Hermeneias est très brève : 
e point que nous venons de relever est sans doute le seul où saint 
‘homas pourrait s'inspirer de ce commentaire. 

| La situation est plus compliquée quand il s’agit du second com- 
nentaire, qui est sensiblement plus étendu ; car, ainsi que l’a montré 
M. Pierre Courcelle, le commentaire de Boèce est dépendant lui 


(84) ; ;] n’est donc 


ussi du commentaire correspondant d'Ammonius 
as exclu que certaines explications provenant d'Ammonius aient 
énétré dans le commentaire de saint Thomas par l'intermédiaire 
le Boèce. 

Examinons de plus près le commentaire du premier lemme : 
oèce se demande, ainsi qu Ammonius et saint Thomas, pourquoi 
e Stagirite parle seulement du nom et du verbe et ne semble pas 
intéresser aux autres parties du discours. La réponse revient à 
eci : Aristote recherche uniquement les parties constitutives d’une 
roposition simple, c’est-à-dire le nom et le verbe ; ces parties sont 
ndispensables et suffisantes pour la constitution de pareille pro- 


65), C’est ce qui correspond à la première partie de la 


>osition 
éponse donnée par saint Thomas, réponse qui pour l’ensemble 
uit de plus près l'exposé d'Ammonius, jusqu'à reprendre même 
‘exemple du navire et des clous, qui ne figure pas dans l'exposé 
le Boèce. 

Boèce se demande aussi quel rapport il y a entre l'affirmation 
t la négation d’une part et la proposition d'autre part. Il s'étend 
ssez longuement sur l'opinion d'Alexandre d’Aphrodise, qui pré- 
end que la proposition ne fait pas fonction de genre vis-à-vis de 
’affirmation et de la négation. Car l'affirmation est antérieure à 


(2) ]n librum Peri Hermeneias, prima editio. Ed. C. MEISER, Leipzig, 1877, 
Mo. 36, 13. 

(#4) Les lettres grecques en Occident de Macrobe à Cassiodore, Paris, 1948, 
Je éd., p. 274. 

(#5) In librum Peri Hermeneias, secunda editio, I, p. 15, 13: Quare dicendum 
Aristotelem non omnis orationis partes hoc opere velle definire, sed tantum solius 


implicis enuntiativae orationis, quae sunt scilicet nomen et verbum. 
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la négation, d'où il résulterait que les deux ne peuvent être com 
prises sous la même notion générique. Une de ces considération 
semble avoir inspiré saint Thomas, là où il essaie d'expliquer pou 
quoi Aristote place la négation avant l'affirmation f). Le commer 
tateur expose ensuite l'opinion de Porphyre avec les arguments qi 
l'appuient et il se rallie à cette manière de voir ; vient alors l'opinio 
de Syrianus, qui croit qu’'Aristote parle d'abord de la négatioi 
parce que dans les réalités susceptibles d’être et de ne pas êtrt 
le nonêtre précède l'être ; c'est ce que saint Thomas reprend € 
disant : « Vel potest dici secundum quosdam, quod praemittitt 
negatio, quia in lis quae possunt esse et non esse, prius est no 
esse, quod significat negatio, quam esse, quod significat affirmatio 
De même que dans le premier commentaire, Boèce nous dit da: 
le second que l'affirmation et la négation participent au même tit 
à la proposition, qui est leur genre commun : l’ordre dans lequ 
on les énumère est donc indifférent “’). Dans la suite du comme 
taire du premier lemme, Boëèce étudie les rapports mutuels ent 
les choses, les contenus intellectuels, les paroles et les lettres : « 
n'y trouve pas de considérations qu'on pourrait rapprocher de cell 
que saint Thomas développe dans son exposé (°. 

Il résulte clairement des analyses que nous venons de fair 
que dans son commentaire sur le premier lemme du De interpr 
tatione, saint Thomas s'inspire continuellement d'Ammonius, alo 
que l'influence des deux commentaires de Boèce est beaucoup pl 
réduite ; on peut même dire qu’elle n’est pas comparable à ce 
du commentateur grec, tant elle est inférieure. Sans doute, no 
n'avons pratiqué jusqu'ici que quelques coups de sonde, qui cepe 
dant sont particulièrement révélateurs quant à la manière de tx 
vailler de saint Thomas dans l'explication d’un texte aristotélicie 

Le commentaire de saint Thomas au De interpretatione « 
resté inachevé : il se poursuit régulièrement jusqu'à la page 19 b 3 
là il s'arrête brusquement ; la dernière phrase commentée est 
suivante : « Haec igitur quemadmodum in resolutoriis dictum e 


F9) In librum Peri Hermeneias, sec. editio, Il, p. 16, 29: negatio om 
inquit, divisio est, adfrmatio compositio atque conjunctio. 

F9 In librum Peri Hermeneias, sec. editio, II, p. 19, 26: Praemisit er 
primam negationem, secundam posuit adfirmationem, quae res nihil habet v 
si ad ipsam enuntiationem adfirmatio et negatio ponantur aequales. Quae e 
natura aequales sunt, nihil retinent contrarii indifferenter acceptae. 


(9) ]n librum Peri Hermeneias, sec. editio, Il, pp. 20-25. 
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sic sunt disposita ». Au cours de la dernière leçon de son commen- 
itaire, saint Thomas expose longuement l'interprétation d'Ammonius 
sur un passage elliptique d'Aristote ; or il est important de noter 
qu'il n'a pas pu trouver celle-ci dans les passages correspondants 
des commentaires de Boèce. Personne ne s'en étonnera après l’ana- 
\lyse que nous avons faite du commentaire de saint Thomas sur la 
première phrase du Peri Hermeneias, où l'influence directe d'Am- 
monius est indéniable et se révèle continue. 

Il n'en résulte pas cependant que le saint Docteur adopte l'inter- 
prétation d'Ammonius pour le texte en question (19 b 20-24) : à la 
fin de son exposé, il donne comme appréciation : « Quamvis autem 
secundum hoc littera Philosophi subtiliter exponatur, tamen videtur 
esse aliquantulum expositio extorta... Et ideo simplicior et magis 
 conveniens litterae Aristotelis est expositio Porphyrii quam Boethius 
ponit » °°. Jusqu'à la fin de son commentaire, saint Thomas s'est 
donc servi de l'ouvrage correspondant d'Ammonius, ouvrage qui 


ne lui fournissait pas seulement un commentaire intéressant, mais 
aussi une nouvelle traduction du texte aristotélicien. 

Un des quatre manuscrits connus à l’heure actuelle et conte- 
nant le commentaire d'Ammonius en traduction latine, à savoir le 
Cod. Vat. Basilicanus H. 6, s'arrête exactement au même endroit 
où se termine le commentaire de saint Thomas, c'est-à-dire à la 
page 19 b 31 du Peri Hermeneias. La dernière phrase commentée 
est la même que dans l'ouvrage correspondant de saint Thomas, 
à savoir : « Haec quidem igitur, sicut in Analeticis dicitur, sic ordi- 
nata sunt ». Le commentaire se termine au fol. 36 v par le texte 
que voici : « Supponantur enim entia omnia ut est mille numero 
et affirmatione simplici verificata secundum suppositionem de qua- 
dringen(tis quae ex: début de la page suivante) » (BUSSE, p. 162, 11). 
Le même texte se rencontre dans le Cod. Vat. lat. 2067 fol. 93 va. Le 
Cod. Vat. Bas. H. 6 est un manuscrit du XHI° siècle, soigneusement 
élaboré en deux colonnes par page: d’après l’Aristoteles latinus, :1l 
est l’œuvre de deux copistes français et il contient en dehoïs du com- 


mentaire d'Ammonius celui de Simplicius sur les Catégories “°/. 


D'après le Cardinal G. Mercati les manuscrits H. 6, H. 29 et H. 31 


ont probablement la même origine : il estime qu'ils ont appartenu 


(8%) ]n librum Peri Hermeneias, n° 222. 
(0) Aristoteles latinus, Pars posterior, Cambridge, 1955, n° 1715. 


L 
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à la bibliothèque de la sacristie de Saint-Pierre. Pour ce qui est 
du codex H. 51, on le trouve déjà inventorié en 1436 “"!. 

Ÿ a-t-il quelque raison au fait que le commentaire de saint 
Thomas sur le Peri Hermeneias s'est arrêté au même endroit que 
le manuscrit dont nous venons de parler ? Nous croyons que c'est 
très probable, si on tient compte de l'analyse que nous venons de 
donner ; car si saint Thomas dépend continuellement du commen- 
taire d'Ammonius dans l'élaboration de son propre ouvrage, on 
comprend sans difficulté que son exposé soit resté inachevé, s'il 
n'avait à sa disposition qu'un texte incomplet du commentateur 
grec. Ceci est d’autant plus probable que, dans la version de Moer- 
beke, il ne trouvait pas uniquement le commentaire d'Ammonius, 
mais aussi une nouvelle traduction d’Aristote. 

Comment expliquer cependant que saint Thomas n'ait eu à sa 
disposition qu'un manuscrit incomplet d'Ammonius ? Ici on ne peut 
avancer une explication qu'à titre d’hypothèse ; la traduction du 
commentaire d'Ammonius a été terminée le 12 septembre 1268, pro- 
bablement à Viterbe. Cet endroit est indiqué explicitement pour la 
traduction du commentaire de Thémistius sur le De anima, pour le 
De intellectu de Jean Philopon et pour l’Elementatio Theologica 
de Proclus : or, nous l’avons dit déjà ci-dessus, les deux derniers 
ouvrages ont été traduits également en 1268, tandis que la version 
de Thémistius date de la fin de 1267. Nous pouvons en déduire 
que durant les années 1267-68 Guillaume de Moerbeke travaillait à 
Viterbe aux côtés de son confrère Thomas d'Aquin. 

Nous savons d'autre part que ce dernier a quitté l'Italie pour 
aller enseigner à Paris durant la seconde moitié de l’année 1268 (#2) 
Ne pourrait-on pas supposer que saint Thomas a quitté Viterbe au 
moment où la traduction du commentaire d'Ammonius n'était pas 
encore achevée, à un moment donc où la version était en train de 
se faire et où on ne pouvait disposer d'une copie complète de 
cette version ? Il faudrait, dans ce cas, situer le départ de saint 
Thomas pour Paris avant le début du mois de septembre 1268. 


(9) Codici latini Pico Grimani Pio e di altra Biblioteca ignota del secolo XV. 
csistenti nell'Otioboniana e i codici greci Pio di Modena con una digressione 
per la storia dei codici di S. Pietro in Vaticano (Studi e Testi, 75), Città de 
Vaticano, 1938, p. 159, n. 4. 

(*) On ne connaît pas la date exacte du départ de saint Thomas à Paris: or 
admet assez généralement que ce serait en novembre 1268. Cf. Angelo WaLz 
Lebensgang und Lebenswerk des Fürsten der Scholastik, Bâle, 1953, pp. 90-91 
— L’Aquinate a Viterbo. Memorie Domenicane, fasc. IT, 1955, pp. 1-15. 
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Ayant emporté avec lui la partie du commentaire d'Ammonius qui 
était déjà traduite à ce moment, il en aurait fait le commentaire 
durant son séjour à Paris. Si cette explication est exacte, on com- 
prend également pourquoi on ne trouve aucune trace dans l’œuvre 
de saint Thomas du De intellectu de Philopon, car la traduction 


de cet ouvrage ne fut achevée que le 17 décembre 1268. Nous ne 


savons pas évidemment si saint Thomas a jamais eu en main le 
texte complet de la traduction de Moerbeke. Celle-ci ne semble pas 
avoir été très répandue, puisqu'il n’en reste que quatre manuscrits. 
Elle a été utilisée abondamment dans le commentaire correspondant 
de Siger de Courtrai, comme nous avons pu le constater dans un 
manuscrit de Venise, le Marcianus lat. VI, 21, n° 2461 (5). 

Dans son ouvrage intitulé Le Peri Hermeneias en Occident de 
Boèce à saint Thomas, le Rév. Père J. Isaac a donné une édition 
du texte d'Aristote dans la traduction de Mcerbeke, telle qu’elle 
se rencontre dans le commentaire d'Ammonius. Malheureusement 
l’auteur ne connaît pas le Vat. Bas. H. 6, qui est incontestablement 
un très bon manuscrit : c'est pourquoi nous avons cru faire œuvre 
utile en reprenant le texte édité par le R. P. Isaac et en le corri- 
geant à l’aide du manuscrit cité. Nous n'avons pas tenu compte 
du Cod. Vat. Ottob. lat. 2049, qui est beaucoup plus tardif : la 
copie en a été achevée le 26 octobre de l'année 1500. 

Par contre, nous avons cru utile de faire la comparaison de 
notre texte avec l'édition critique donnée du Peri Hermeneias en 
grec par M. L. Minio-Paluello : cette édition a le grand mérite 
de ne pas utiliser uniquement les manuscrits grecs, mais aussi les 
traductions. Pour ce qui est de la traduction de Moerbeke, l’auteur 
note cependant qu'il ne l’a utilisée que par endroits, en se servant 
du Cod. Vat. lat. 2067 *. Nous donnerons dans un second apparat 
critique toutes les divergences de notre texte latin avec le texte 
grec, tel qu'il a été édité par M. Minio-Paluello ; certaines diffé- 
rences s'expliquent aisément par les variantes données dans l'apparat 
critique de l'édition grecque : nous les indiquerons par une petite 
croix (X) et nous nous permettons de renvoyer le lecteur qui sou- 
haiterait plus ample information sur ces cas, à l'édition de M. Minio- 


Paluello. 


(43) G. WALLERAND, Les œuvres de Siger de Courtrai (Les Philosophes Belges, 
t. VIN), Louvain, 1913, p. (16). 

(1) Aristotelis Categoriae et liber De Interpretatione, recognovit brevique adno- 
tatione critica instruxit L. MINIO-PALUELLO. Oxford, 1949, p. xviu. 
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SIGLES 


1) Apparat critique latin : 
B = Cod. Vat. Basilicanus H. 6 
P = Cod. Parisinus Bibl. Nat. lat. 16.600 (ex Bo = ex 
Boethio) 
V = Cod. Vaticanus lat. 2067 
2) Apparat critique grec : 
Mi = texte adopté dans l'édition critique de M. L. Minio- 
Paluello. 


ARISTOTELIS 


PERI HERMENEIAS 


[16*] * Primum oportet poni quid nomen et quid verbum, 
deinde quid * est negatio et affirmatio et enuntiatio et oratio. * Sunt 
quidem igitur quae in voce earum quae in anima passionum ‘ sym- 
bola, et quae scribuntur eorum quae in voce. * Et sicut neque 
litterae omnibus eaedem, sic neque voces * eaedem. Quarum tamen 
haec signa primum, eaedem omnibus passiones ” animae, et quarum 
hae similitudines res * iam eaedem. De his quidem igitur dictum 
est in his quae de anima ; * alterius enim negotii. 

Est autem sicut in anima !’ quandoque quidem conceptio sine 
hoc quod est verum dicere aut falsum, quandoque autem iam ‘cui 
necesse horum alterum existere, sic et in voce. !? Circa composi- 
tionem enim et divisionem veritas et !* falsitas. Nomina quidem 
igitur ipsa et verba similantur ‘* ei quae sine compositione et divi- 
sione conceptioni, ut puta homo ‘* vel albus cum non apponatur 


| deinde.. oratio] littera commentarii V 2 est] autem add. P 3-9 sunt… 
negotii] littera commentarii P 3 quidem igitur] inv. B 3 anima] animata V 
4 eorum] earum V 5 neque litterae] inv. P 5-6 sic... primum eaedem|] 
om. P 6 eaedem'] omnibus add. B 6 quarum] quorum BV 6 haec 
signa] hoc signum B 8 iam] om. B 8 igitur] sibi P 8 de°] hii add. P 


9 enim}] s. v. (dub.) B est add. P 9 negotii] negotium P 9 sicut in animal] 


in anima sicut V 10 conceptio sine] de compositione P 10 quandoque ?] 
quamque V 1! cui] que vel quia add. P Il necesse] notus P 11 horum 
alterum] inv. P Il existere] et add. P 12 compositionem] conceptionem P 
12 enim] om. P 12 veritas] veritatis P 13 falsitas] falsitatis P 13 igitur 
ipsal] om. P 13 similantur] similentur P 14 conceptioni] et conceptione P 


5 sic] om. Mi (x) 6 primum] æpwtwv Mi (X) 12 divisionem] £oxr add. 
Mi 15 albus] Asvxoy Mi 
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aliquid ; <neque enim falsum !° neque verum adhuc>. Signum 
autem huius est: etenim tragaelaphus !” significat quidem aliquid, 
nondum autem verum aut falsum, si non !* esse vel non esse appo- 
natur, simpliciter vel secundum tempus. 

2. * Nomen quidem igitur est vox significativa secundum con- 
fictionem, “’ sine tempore, cuius nulla pars significativa est sepa- 
rata. 


*! In hoc enim Calippus, ippus, idest equus, nihil secundum 
se “* significat, sicut in oratione calos ippos, idest bonus equus. 
Non tamen neque “* ut in simplicibus nominibus, sic habet et in 
complexis. ** In illis quidem enim nequaquam pars significativa ; 
* in his autem vult quidem, sed nullius separata, * ut in hoc epactro- 
celis hoc quod est celis. * Secundum confictionem autem, quia 
natura nominum nullum ** est, sed cum fiant symbola, quoniam 
significant aliquid et ** illitterati soni, puta ferarum, quorum nullum 
est nomen. 


“® Non homo autem non nomen: quinimmo neque ponitur 
nomen ‘! quod oportet vocare ipsum, neque enim oratio neque 
negatio est. ‘* Sed sit nomen infinitum, quia similiter in unoquoque 
existit, ** et ente, et non ente. 

Philonis autem aut Philoni et quaecumque [16°] ! talia, non 
sunt nomina, sed casus nominis. Ratio autem * ipsorum quantum 
ad alia quidem est eadem ; quod <autem> cum * est aut erat aut 
erit, non verum dicit aut mentitur <— nomen autem “ semper, — 


15-16 neque... adhuc] suppl. ex graeco 16 autem] om. P 16 huius] 
huiusmodi PV 16 tragaelaphus] traielaphus B traphaelaphus P 17 aut] 
ante P 18 simpliciter] simplex P 19 secundum] constitutionem vel add. P 
19 confictionem] subiectionem B 20 tempore] om. B 20 pars] om. V est 
add. P 20 significativa] significata V 21 enim] nomine add. P 21 ippus] 
lippus BPV 22 oratione] hac add. P hic add. V 22 calos ippos] colosyp- 
pos V calos yppus P 22 tamen] om. P 22 nequel om. B 23 sic] sicut V 
24 pars] per se P est add. BV 25 his]  hac P 25 nullius] est add. P 
26 epactrocelis] epaitochelis B eparcrochelis V eparcrocelis P 26 hoc quod est 
celis] om. P 26 quod] om. B 26 celis] celeris quae V cherelis B 27 au- 
tem] om. BV 27 natural] nomen V 28 fiant] fiunt B 29 illitterati] illuc- 
terati P 29 puta] om. P 29 feraruml bestiarum PV 30-33 non homo... 
non ente] littera commentari B 30 nomen°| om. P 31 oportet] oporteat P 
31 megatio] negotio V 32 sed] etsi P 33 ente'] om. V | casus] rursus P 
Ï nominis] nominum V 2 ipsorum] est add. V est ipsorum BP 2 quan- 
tum... eadem] eadem quaedam ad alia V eadem quemadmodum et alia P 
2 eadem] aut add. B 2 autem] suppl. ex graeco 2 cum] tamen V 3 ve- 
rum] verbum P 3-5 nomen... mentitur] suppl. ex. graeco 


18 apponatur] n add. Mi 21 idest equus] om. Mi 22 idest bonus equus] 
om. Mi 28 symbola] coüuBoloy Mi 28 significant] yÿé add. Mi 31 quod] 
ox Mi 32-33 quia... non ente] om. Mi (x) 1 sunt] om. Mi 2 ipsorum] 
adtoë Mi Z eadem] xerà tà adté& Mi 
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ut puta Philonis est aut non est ; nullum enim adhuc neque verum 
* dicit neque mentitur>. 

3. * Verbum autem est quod consignificat tempus, cuius pars 
nulla ? significat separatim, et est semper eorum quae de altero 
dicuntur * signum. Dico autem quod consignificat tempus, ut puta 
sanitas quidem * nomen, sanat autem verbum ; consignificat enim 
nunc existere. !’ Et est semper eorum quae de altero dicuntur 
signum, puta !! eorum quae de subiecto et in subiecto. ‘*? Non 
sanat autem et non laborat non verbum dico ; * consignificat enim 
tempus et semper de aliquo existit. * Differentiae autem nomen 
non est positum ; sed sit infinitum verbum, * quia similiter in quo- 
cumque existit, et ente, et non ente. ‘* Similiter autem et sanavwit 
vel sanabit non verbum, sed ! casus verbi. Differt autem a verbo, 
quia hoc quidem ‘° praesens consignificans tempus, hoc autem quod 


utrimque. 

1 [psa quidem igitur, secundum se dicta, verba nomina °° sunt, 
et significant aliquid, — sistit enim intellectum qui dicit, *! et qui 
audierit quiescit, — sed si est aut non, nondum *° significat. Neque 


enim esse signum est rei, vel non esse, ** neque si ens dixeris ipsum 


nudum ; ** ipsum quidem enim nihil est ; consignificat autem com- 
positionem quamdam, quam * sine his quae componuntur non est 
intelligere. 


4. * Oratio est vox significativa, cuius ?’ partium aliqua signi- 
ficativa est separata, ut dictio sed * non ut affirmatio. Dico autem, 
ut puta homo significat * aliquid, sed non quia est vel non est, 
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sed erit affirmatio ‘* vel negatio, si aliquid apponatur. Sed non 
*! hominis syllaba una ; neque enim, in hoc mys, idest mus, ys 
est significativum, ‘* sed vox est nunc solum. În duplicibus autem 
significat quidem, ‘* sed non secundum se, sicut dictum est. 

[17*] ? Est autem oratio omnis quidem significativa, non ut 
organum autem, * sed, sicut dictum est, secundum confictionem. 
Enuntiativa autem * non omnis, sed existit in qua verum aut falsum 
contingit dicere. Non * in omnibus autem existit; puta optatio 
oratio quidem, sed neque * vera neque falsa. Aliae quidem igitur 
dimittantur : rhetoricae * enim vel poëticae magis propria specu- 
latio ; enuntiativa autem ‘ praesentis speculationis. 

5. Est autem una oratio prima enuntiativa affirmatio, * deinde 
negatio ; aliae autem omnes coniunctione una. 

Necesse ‘* autem omnem orationem enuntiativam ex verbo esse 
aut casu !! verbi ; etenim hominis ratio, si non est vel ‘* erat vel 
erit vel alhquid tale apponatur, nondum oratio enuntiativa est. 
1% Quare autem unum aliquid est sed non multa animal gressibile 
bipes — '* non enim utique eo quod coniunctim dicatur una erit, 
— alterius est ‘” negotii hoc dicere. 

Est autem una oratio enuntiativa, vel ‘* quae unum significat, 
vel quae coniunctione una ; multae autem quae multa et ‘ non 
unum, vel quae non colligatae. 

Nomen quidem igitur aut verbum phasis, idest dictio, ‘* est 
solum, quoniam non est dicere sic significantem aliquid voce ‘* quod 
enuntiet, aut interrogante aliquo, aut non sed ipsum * eligentem. 

Horum autem haec quidem simplex est apophansis, idest enun- 
tiatio, puta *! aliquid de aliquo vel aliquid ab aliquo, haec autem 
ex his composita, ** velut oratio quaedam iam composita. Est autem 
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simplex quidem enuntiatio * vox significativa de hoc quod est exis- 
tere aliquid vel non existere, ut *“ tempora divisa sunt. 

6. * Affirmatio autem est enuntiatio alicuius de aliquo ; negatio 
autem enuntiatio alicuius ab aliquo. 

Quoniam autem est et *’ existens enuntiare ut non existens, 


. : u : 29 
et non ** existens ut existens, et existens ut existens, et non 


existens ut non existens, et circa tempora quae extra ‘ praesens 
tempus eodem modo, omne utique continget, et quod affirmavit 
%1 aliquis negasse, et quod negavit affirmasse, quare palam ‘* quod 
omni affirmationi est negatio opposita, et omni *’ negationi affr- 
matio. Et sit hoc contradictio, affirmatio ** et negatio oppositae. 
Dico autem opponi ‘’ eam quae eiusdem de eodem, non aequi- 
voce autem, et quaecumque ‘* alia talium determinamus ad sophis- 
ticas *’ inopportunitates. 

7. *S Quoniam autem rerum haec quidem universalia, haec 
autem ** singularia, — dico autem universale quidem quod de pluri- 
bus natum est “’ praedicari, singulare autem quod non, puta homo 
quidem [17°] ‘ universalium, Callias autem singularium, — necesse 
autem * enuntiari ut existit aliquid aut non, quandoque quidem 
universalium * alicui, quandoque autem singularium. Quando quidem 
universaliter enuntiatum fuerit * de universali quia existit aliquid 
aut non, erunt contrariae * enuntiationes, — dico autem de uni- 
versali enuntiari universaliter,  puta omnis homo albus — nullus 
homo albus, — quando * autem de universalibus quidem, non uni- 
versaliter autem, non sunt  contrariae ; quae tamen significantur 
est esse aliquando contraria. — Dico * autem non universaliter 
enuntiari de universalibus, ut puta est * albus homo — non est 
albus homo. Universali enim ente '! homine, non ut universaliter 
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utitur enuntiatione ; hoc ‘* enim omnis non universale significat, 
} sed quia universaliter. 

In ‘* praedicato autem universaliter universale praedicari, non 
est verum ; ‘ neque enim una affirmatio erit, in qua de praedicato 
! universali universale praedicatur, puta quod sit omnis ! homo 
omne animal. 
 Opponi quidem igitur affirmationem negationi ‘’ dico contra- 
 dictorie, significantem universale !* eidem quia non universale, 
| puta omnis homo albus — non omnis ‘* homo albus, nullus homo 
_ albus — aliquis homo *" albus : contrarie autem eam quae univer- 
salis affirmationem et “' eam quae universalis negationem, puta 
omnis homo iustus — nullus homo ** iustus. Propter quod has 
quidem non est possibile <<simul esse> veras, ** oppositas autem 
ipsis contingit de eodem “* verificari, ut puta non omnis homo albus 
et est “* aliquis homo albus. 

Quaecumque quidem igitur contradictiones universalium *’ sunt 
universaliter, necesse alteram veram esse aut falsam, et ** quae- 
cumque in singularibus, ut puta est Socrates albus — non * est 
Socrates albus. Quaecumque vero in universalibus non universaliter 
%* autem, non semper haec quidem vera, haec autem falsa. Simul 
enim verum ‘! est dicere quia est homo albus et quia non est 
#2 homo albus, et quia est homo bonus et non est homo * bonus. 
Si enim turpis, et non bonus ; et si fit ** aliquid, et non est. Vide- 
bitur autem mox inconveniens esse propterea quod ‘ videtur 
significare hoc non est homo albus simul et ** quia nullus est homo 
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37 simul ex neces- 


albus : hoc autem neque idem significat, neque 
sitate. 

38 Manifestum autem quia et una negatio unius affirmationis. 
3% [dem enim oportet negare negationem quod quidem affirmavit 
40 affirmatio et ab eodem, aut singularium [18*] ‘ aliquo, aut ab 
aliquo universalium vel ut universaliter vel ut non universaliter. 
2? Dico autem puta est Socrates albus — non est Socrates albus, 
# (si autem aliud aliquid aut ab alio idem, non opposita, “ sed erit 
altera ab illa), huic autem omnis homo albus * haec non omnis 
homo albus ; <huic autem aliquis homo albus, haec nullus ° homo 
albus> ; huic autem est homo albus, haec non est ® homo albus. 
$ Quia quidem igitur uni negationi una affirmatio opponitur * con- 
tradictorie, et quae sunt hae dictum est ; et quia contrariae ‘° aliae, 
et quae sunt hae et quia non omnis !! vera aut falsa contradictio, 
et propter quid, et quando verae ‘* aut falsae. 

8. * Una autem est affirmatio, et negatio, quae unum de uno 
significat, aut universaliter existente universali, aut non similiter, 
puta est omnis * homo albus — non est omnis homo albus, <est 
15 homo albus — non est homo albus>, nullus homo ‘’ albus — 
est aliquis homo albus, si album unum significat. ‘* Si autem duobus 
unum nomen imponatur, ex quibus non est unum, non una affir- 
matio l neque negatio una. Puta, si aliquis ponat hoc nomen 
vestimentum “ equo et homini, est vestimentum album, haec non 
una affirmatio *’ neque negatio una. Nihil enim differt ad dicere 
*? quia est equus et homo albus ; hoc autem nihil differt * ad 
dicere est equus albus et est homo albus>. Si ** igitur hae multa 
significant et sunt multae, palam quia et * prima aut multa aut 
nihil significat ; non enim est aliquis homo ** equus : quare neque 
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in his necesse hanc quidem veram, *’ hanc autem falsam contra- 
dictionem esse. 

9. ** In existentibus quidem igitur et his quae fiunt, necesse 
affirmationem ** aut negationem veram vel falsam esse : in *’ uni- 
versalibus quidem ut universaliter semper hanc quidem veram hanc 
autem falsam, *’ et in singularibus, sicut dictum est ; in *? univer- 
salibus autem dictis non universaliter non necesse : dictum est autem 
et ‘” de hoc. In singularibus autem et futuris non similiter. 

%% Si enim omnis affirmatio aut negatio vera aut falsa, ** et 
omne necesse existere aut non existere. Si itaque hic quidem ‘‘ dicat 
fore aliquid, hic autem non dicat idem hoc, palam quia *’ necesse 
verum dicere alterum ipsorum, si omnis affirmatio ** vel negatio 
vera aut falsa ; ambo enim non existent ** simul in talibus. 

Si enim verum dicere quia album aut [18°] : non album est, 
necesse esse album aut non album, et si * est album aut non album, 
verum erat dicere aut negare ; et ‘ si non existit, mentitur, et si 
mentitur, non existit. * Quare necesse affirmationem vel negationem 
veram esse * aut falsam. Nihil ergo neque est neque fit neque a 
fortuna neque * quodcumque contingit, non autem erit vel non 
erit, sed ex necessitate omnia ” et non quodcumque contingit (aut 
enim affirmans verum dicet aut negans) : * similiter enim utique 
fieret aut non fieret, hoc enim quodcumque contingit * nihil <ma- 
gis>> ita vel non ita habet aut habebit. 

Adhuc si est album !” nunc, verum erat dicere prius quia erit 
album ; quare semper verum ‘* erat dicere quodcumque eorum quae 
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fiunt quia erit. Si autem semper !? verum erat dicere quia est aut erit, 
non est possibile hoc non esse * neque non fore. Quod autem non 
est possibile non fieri, impossibile non ‘* fieri ; quod autem impossi- 
bile non fieri, necesse fieri. Omnia !* igitur futura necessarium fieri. 
Nihil igitur quodcumque contingit, ! neque a fortuna erit ; si enim 
a fortuna, non ex necessitate. 

At 7 vero neque ut neutrum verum contingit dicere, puta quia 
18 neque erit neque non erit. Primum quidem enim, existente affir- 
matione !° falsa, negatio non vera, et hac falsa existente, *’ affir- 
mationem accidit non veram esse. Et ad haec, si *’ verum dicere 
quia album et magnum, oportet ambo existere, si ** autem existent 
in crastinum, existent in crastinum. Si autem neque erit * neque 
non erit cras, non utique erit quodcumque contingit, puta navale 
% Lellum : oportebit enim utique neque fieri navale bellum cras 
neque ” non fieri. 

26 Quae quidem itaque accidunt inconvenientia haec et talia 
27 altera, si quidem omnis affirmationis et negationis — aut in ‘ uni- 
versalibus dictis ut universaliter, aut in singularibus — necesse ** op- 
positarum esse hanc quidem veram, hanc autem falsam : nihil 
#° autem quodcumque contingit esse in his quae fiunt, sed omnia 
esse et fieri ex necessitate. Quare neque consiliari oportebit 
? utique neque negotiari tamquam, siquidem hoc fecerimus, erit 
hoc, si autem non hoc, non erit hoc. Nihil enim prohibet et 
in ** millesimum annum hunc quidem dicere hoc fore, hunc autem 
non dicere ; *’ quare ex necessitate erit quodcumque erat ipsorum 
verum ‘ dicere tunc. Àt vero neque hoc differt si aliqui dicebant 
#7 contradictionem aut non dicebant. Palam enim quia sic habent res, 
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| et si non hic quidem affirmet, hic autem neget: non enim 
propter dicere aut negare erit vel non erit, neque in [19] ! mil- 
: lesimum annum magis quam in quocumque tempore. Quare si in 
} toto * tempore sic habebat ut alterum verum esset, necessarium 
* erat hoc fieri, et unumquodque eorum quae fiunt semper ita habe- 
bat “ ut ex necessitate fieret ; quod enim vere dixit aliquis quia 
* erit, non possibile hoc non fieri et quod fit verum erat  dicere 
quia erit. 
. 7 Si autem haec impossibilia.. Videmus enim quia principium 
est * futurorum et a consiliari et ab agere * aliquid, et totaliter 
quia est in his quae non semper agunt possibile !! esse vel non 
esse, in quibus ambo contingunt et esse l! et non esse, quare et 
feri et non fieri. ‘*? Et multa nobis manifesta sunt sic habentia, 
puta hoc ‘* vestimentum possibile est incidi, et non incidetur, 
sed * prius atteretur. Similiter autem et non incidi  possibile ; 
non enim utique inerat prius ipsum atteri, | si vero non possibile 
erat non incidi. Quare et ‘’ in aliis generationibus, quaecumque 
secundum potentiam dicuntur ‘* talem, manifestum igitur quia non 
omnia ex necessitate neque sunt ‘” neque fiunt, sed haec quidem 
utrumque contingit et nihil magis “ affirmatio quam negatio vera, 
haec autem magis quidem et *! ut in pluribus alterum, non solum 
sed contingit fieri et ** alterum, alterum autem non. 

# Esse quidem igitur ens cum fuerit, aut non ens non esse 
cum non fuerit, necesse ; non tamen neque ens omne necesse 
esse, neque * non ens necesse non esse. Non enim idem est ens 


39 
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omne esse ex ‘‘ necessitate quando est, et simpliciter esse ex 
38 hic’] hoc P 39 vel] aut P 39 erit°] est P l annum] aut P 
| quam] quod V | quocumque] cuiusque P | quare] est P 1 si] om. PV 
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tentiam] pom V 18 talem] tale P 19 haec] hoc V 19 utrumque] ut- 


cumque B 20 haec] hoc V 20 et] om. PV 21 contingit] convenit V 
22 non] palam autem quia et rebus similiter habent quae de ipsis enuntiationes 
secundum dicere verum (dicere verum] inv. V) vel falsum add. BV palam quia 
in rebus similiter habent quae de ipsis enuntiationes (aut non ens non omne cum 


non fiunt) verum dicere vel falsam add. P quae uncis includuntur ex ipso textu 
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necessitate, similiter ?’ autem et in non ente. Et in contradictione 
eadem ?* ratio : esse quidem vel non esse omne necesse, et fore 
2% vel non; non tamen dividentem dicere alterum necessarium. 
Dico ** autem puta necesse quidem fore navale bellum cras vel 
non fore, ‘’ non tamen fieri navale bellum cras necessarium neque 
non *? fieri ; fieri tamen vel non fieri necessarium. Quare quoniam 
%% similiter sermones veri quemadmodum res, palam quia “* quae- 
cumque sic habent ut qualitercumque contingit sint et contraria 
suscipiant, ‘’ necesse similiter habere et contradictionem. Quod 
quidem accidit in ** his quae non semper sunt, aut non semper 
non sunt ; horum enim necesse quidem ‘” alteram partem contra- 
dictionis veram esse vel falsam, non ** tamen hanc vel hanc sed 
quamcumque contingit, et magis quidem ‘*’ veram alteram, non 
tamen iam veram vel falsam. Quare palam [19°] ! quia non necesse 
omnis affirmationis et negationis oppositarum * hanc quidem veram 
hanc autem falsam esse ; non enim sicut * in entibus, ita se habet 
et in non entibus, possibilibus “ autem esse vel non esse ; sed sicut 
dictum est. 

10. * Quoniam autem est aliquid de aliquo affirmatio signif- 
cans, * hoc autem aut nomen aut innominatum, unum autem oportet 
esse et de ” uno quod in affirmatione (nomen autem dictum est 
<et> quod innominabile * prius : hoc enim non homo nomen 
quidem non dico, sed infinitum * nomen — unum enim aliqualiter 
significat infinitum nomen, — sicut et hoc non ‘* sanat non verbum 
dico, sed infinitum) erit omnis affirmatio !! vel ex nomine et verbo 
vel ex infinito nomine * et verbo. Sine verbo autem neque una 
affirmatio neque negatio ; * hoc enim est, vel erit vel fit vel quae- 


26 similiter] super P 28 esse] omne P 28 esse?] omne P 28 ne- 
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cumque alia talia, ‘* verba ex positis sunt, consignificant enim tem- 


ee ; À 
pus. Quare ‘ prima affirmatio et negatio est homo — non ! est 
homo, deinde est non homo — non est non homo ; ! item est 
omnis homo — non est omnis homo, est omnis non !* homo — non 


est omnis non homo ; et in his autem quae extra ! temporibus 
eadem ratio. 

L Quando autem est tertium adpraedicatum fuerit, ** iam dupli- 
citer dicuntur oppositiones. Dico autem puta est *! iustus homo, ip- 
sum est tertium dico componi nomen aut *? verbum in affirmatione. 
Quare propter hoc quattuor haec erunt, ** quorum duo quidem ad 
affirmationem et negationem habebunt secundum ** coelementare 
ut privationes, duo autem non. Dico autem quia ipsum est ** vel iusto 
adicietur vel non iusto, quare et negatio ; ** quattuor igitur erunt. 
Intelligimus autem quod dicitur ex subscriptis : *’ est iustus homo, 
negatio huius non est ** iustus homo ; est non iustus homo, negatio 
huius ** non est non iustus homo. Ipsum enim est hic et ipsum 
non ‘" est iusto et non iusto adiacebit. Haec quidem *! igitur, sicut 
in Analyticis dicitur, sic ordinata sunt. 
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Les étapes de la rédaction 


du « Discours de la méthode » 


Dans les premières lignes de son introduction au Discours de 
la méthode (Université de Manchester, 1941) ®, M. Gilbert Gadoffre 
fait observer que l’œuvre de Descartes, « malgré une célébrité que 
trois siècles n’ont pas altérée, est plus respectée que véritablement 
comprise », et que cette incompréhension proviendrait de l'unité 
artificiellement cohérente que les commentateurs du Discours lui 
donnent généralement. « Si nous exceptons, écrit-il, les très rares 
auteurs, tels que M. Gilson, M. Roth et M. Goubhier, chez qui la 
ferveur philosophique a laissé intacts le jugement critique et le 
sens de l’histoire, la plupart des études sur Descartes représentent 
des explications dans l'absolu d’un système ». Or, affirme M. Ga- 
doffre, le Discours pour être bien compris devrait être examiné 
dans la perspective de sa composition et en tenant compte des 
« hésitations qui, en 1637, n'étaient pas toutes résolues » ?. Pour 
notre part, nous ne doutons pas qu’un tel examen soit capable d'ex- 
pliquer nombre de défauts et de contradictions du texte, mais nous 
hésitons à admettre qu'il puisse seul en éclairer les. principales 
obscurités. M. Gadoffre pratique occasionnellement une autre mé- 
thode qui nous paraît des plus efficaces et qui consiste dans le 
retour aux sources de la pensée de Descartes, procédé habituel aux 


() Pour nos références nous nous servons de la 3° éd. de ce livre: 
DESCARTES, Discours de la méthode, avec introduction et remarques de Gilbert 
Gadoffre, Manchester University Press, 1949. (L'introduction occupe une quaran- 
taine de pages, les remarques une vingtaine). L'ouvrage sera cité sous la déno- 
mination: GADOFFRE. — Du même auteur: Sur la chronologie du Discours, Revue 
d'Histoire de la Philosophie et d'Histoire Générale de la Civilisation, Janv.-mars 
1943, pp. 45-70; et Réflexions sur la genèse du Discours, Revue de Synthèse, 
janv.-juin 1948, pp. 11-30. 

(2) GADOFFRE, p. V, sv. 
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exégètes modernes. C'est ainsi que Léon Brunschvicg relève l’ana- 
logie qui existe entre certains passages du Discours et les Essais 
de Montaigne , que Léon Roth, dans son étude Descartes’ Dis- 
course on Method (Oxford, 1937), se livre à la critique interne du 
Discours à l'aide des œuvres de Bacon, ou que M. Gilson réunit 
dans son monumental Commentaire (“), une infinité de précieux ma- 
tériaux. Nous attachons à ce retour aux sources la plus grande im- 
portance, et nous croyons que grâce à ce procédé les possibilités 
d'exégèse sont encore vastes. Ces réserves faites, nous sommes le 
premier à rendre hommage à M. Gadoffre et à admettre que son 
examen de la chronologie jette quelque lumière et permet des 
rectifications de perspective. Il est certain que la question de la 
genèse du Discours n’a pas retenu suffisamment jusqu'ici l’attention 
des historiens. Charles Adam, dans son étude sur la vie et les œuvres 
de Descartes, situe la rédaction du Discours entre la fin de 1635 
et celle de 1636 (A. T., XII, 182, sv.) ©”, et M. Gustave Cohen, 
tantôt au début, tantôt à la fin de 1636 (® : M. Gilson admet qu'elle 
a été achevée en mars 1636 (”. Ces chronologies suppriment, évi- 
demment, tout le problème de la composition, puisqu'elle s'étend, 
comme on le verra, de mars 1636 à mars 1637. Il est donc vrai que 
M. Gadoffre inaugure ce genre de recherches. Cependant, peut-on 
dire qu’il réussisse à projeter sur le sujet toute la clarté désirable ? 
Nous ne le pensons pas. Ses conclusions, qui ne manquent ni de 
perspicacité, ni de hardiesse, ne sont pas poussées assez loin, et 
les motifs des remaniements successifs ne sont pas suffisamment mis 
en relief ; ajoutons que certaines de ses conclusions nous paraissent 


(#) Léon BRUNsCHVICG, Descartes et Pascal, lecteurs de Montaigne, Paris, 1944. 

(4) Etienne GILSON, Discours de la méthode, texte el commentaire, Paris, 
1947. L'ouvrage sera cité sous la dénomination: GILSON. 

(5) Nos références précédées des lettres A. T. renvoient à l'édition des 
Œuvres de Descartes par Charles Adam et Paul Tannery, 13 vol., Paris, 1897- 
1913: et celles précédées des lettres À. M., à la Correspondance de Descartes 
publiée par Ch. Adam et G. Milhaud, Paris, 1936-1951, 5 vol. parus, dont nous 
nous servons pour les lettres découvertes après la parution de l'édition Adam et 
Tannery, et pour la traduction des lettres latines. Nous utilisons la traduction des 
Regulae de J. Sirven, Paris, 1928; et celle de Ch. Adam, pour L'entretien de 
Descartes avec Burman, Paris, 1937. Nous les désignons respectivement par 
SIRVEN et ADAM. 

(5) Gustave COHEN, Ecrivains français en Hollande dans la première moitié 
du XVII siècle, Paris, 1920, pp. 431 et 499. 

(7) GiLsoN, 439: 60, 4. 
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douteuses. De plus, la question du plan n'est pas abordée ; or, 
sans l'avoir résolue, ou du moins sans avoir indiqué les moyens 
de le faire, il n’est pas possible de réaliser un progrès sérieux dans 
l'intelligence du Discours. Le travail de M. Gadoffre demande donc 
à être repris, et les problèmes qu'il pose, revus, discutés, com- 
plétés. Et comme il semble que personne n'ait encore relevé le 
défi qu'il lance aux historiens sur le terrain presque inexploré de 
la formation du Discours, nous voudrions essayer de le faire. Nous 
étudierons les transformations que subit le texte et y ajouterons 
une recherche sur le titre, question connexe. 

En outre, pour les besoins de notre analyse, nous restituerons 
le Discours à l'ouvrage publié en 1637, dont il fait partie et que 
Descartes, écrivain à ses débuts, nomme, non sans un certain accent 
de suffisance, « le livre de mes Essais ». Montaigne et Bacon n’ont- 
ils pas intitulé leurs écrits de la sorte ? Dans la perspective des 
«Essais », associé à la Dioptrique, aux Météores et à la Géométrie, 
le Discours garde sa véritable signification, alors que, traité isolé- 
ment, il perd, en partie, son intelligibilité. 

1628 À 1635. L'histoire des « Essais » débute en 1628, lorsque 
Descartes entreprend ses recherches sur les météores et parle d'en 
faire un « petit traité » (4. T., I, 23, 9), qui sera le germe des 
futurs Météores. Substituant des raisons mathématiques aux formes 
substantielles ”, il y étudie les cristaux de la neige et du sel et 
la décomposition de la lumière dans l’arc-en-ciel, dans un esprit 
qu'à l’époque on nomme « mécanique » et qui préside déjà large- 
ment aux travaux de Galilée . Il s'inspire aussi probablement de 
Bacon "* pour supprimer dans son traité l'étude des comètes, des 


® Au XVI siècle la distinction entre les points de vue philosophique et 
scientifique n'étant pas établie, la physique mathématique et la physique spécu- 
lative, considérées sur le même plan, semblaient incompatibles. 

«Toute ma physique n'est autre chose que géométrie » (4. T., Il, 268, 
13-14), déclare Descartes. Or, Galilée déjà, dans ses études sur les phénomènes 
de la nature, dit ne considérer que « triangles, cercles et autres figures géomé- 
triques » (Saggiatore, Cf. Opera, Florence, 1890-1909, #. VI, p. 232). — Descartes 
admet que Galilée s'est détaché de la physique péripatéticienne pour «examiner 
les matières physiques par des raisons mathématiques » (4. T., Il, 380, 4-7), ce 
qui revient à reconnaître que Toricelli, le P. Mersenne et Gassendi ont raïson 
d'accorder à Galilée la place de premier réformateur des sciences. 

(® Bacon, avant Descartes, met en doute le classement des comètes parmi 
les phénomènes atmosphériques et rejette les causes finales. Cf. Francis BACON, 


Opera, édition de Spelding, Elis et Heath, Boston, 1860-1872 (ci-après désignée 
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tremblements de terre, et les considérations finalistes des scolas- 
tiques. Il se propose d'offrir au public un bon « échantillon » (4. T., 
1, 23, 25) de la physique nouvelle. Conscient de l'insolite nouveauté 
de son entreprise, il déclare vouloir publier son opuscule anonyme- 
ment et observer incognito les réactions du monde savant (!!), tant 
il s'attend à ce qu'elles soient vives. Le contraste de ses Météores 
avec ceux d'Aristote et l’enseignement de l'Ecole est, en effet, 
considérable ; il s’en prévaut en toutes circonstances (4. T., Ill, 
504, 28-30 ; IX-b, 15, 23-27), et c'est pour l'indiquer qu'il choisit 
pour son traité le titre de celui d’Aristote, suivant en cela l'exemple 
de Bacon qui intitulait son œuvre principale Nouvel Organon pour 
marquer quil entendait qu'elle remplaçât l'Organon d'Aristote. 
Descartes se flatte de lancer ainsi un défi aux philosophes de l'Ecole 
(4. M., I, 167, n. 3) ; défi amical sans doute, car il espère amener 
les Jésuites à adopter ses Météores (A. T., I, 455, 18-26) auxquels 
il donne le plan approximatif d’un des manuels qu'il a utilisés au 
collège de La Flèche (?. 

Entretemps, Descartes progresse dans ses travaux et entreprend 
la rédaction d’un ouvrage sur l’ensemble de l'univers, le Monde, 
qu'il abandonne en 1633, à la suite de la condamnation de Galilée, 
pour témoigner, dit-il, de sa soumission à l'Eglise (4. T., I, 271, 
14-17 ; 285, 22-24). N'est-ce pas surtout qu'il se rend compte de 
l'impossibilité de mener à bonne fin une œuvre aussi considérable 
qu'une Somme scientifique ? Puisqu'en publiant en 1644 ses Prin- 


par Bacon), t. I, p. 355, 6 ett. VII, p. 52. Et Œuvres de François Bacon, traduites 
par J. BUCHON, Paris, 1836 (ci-après désignées par BUCHON), p. 323, col. 2, et 
p. 269, col. 2. 

(1) S’inspirant probablement du pseudonyme dont use le P. Jésuite Scheiner 
dans ses lettres sur les taches du soleil Apelles latens post tabellam, Descartes 
déclare qu'il entend rester « caché derrière le tableau pour écouter ce qu'on en 
dira », ainsi que le faisait dans l’antiquité le peintre Apelle (4. T., I, 23, 25-26). 

(2) Voir le tableau comparatif des tables de matières des Météores et de 
l’In. lib. Meteororum des Coïmbrois, dressé par M. Gilson. Les mêmes sujets se 
trouvent traités de part et d'autre. Descartes n'a pas tort de considérer son traité 
comme nettement supérieur. Les Coïmbrois prétendent que la mer est salée pour 
permettre aux poissons d'y vivre. Et alors que, même dans ses hypothèses arbi- 
traires, Descartes s'efforce de rendre compte des phénomènes atmosphériques par 
d'autres phénomènes, les Coïmbrois font appel à des escadrons de fantômes qui 
combattent en l'air et qui sont d’un autre ordre que physique (Etienne GILSON, 
Météores cartésiens et météores scolastiques, dans Etudes sur le rôle de la pensée 
médiévale dans la formation du système cartésien, Paris, 1951, pp. 105-137). 
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cipes, constitués des éléments préparés pour le Monde, il les pré- 
sente comme un ouvrage incomplet, faute de moyens de réaliser 
les expériences nécessaires au Traité de l’homme (4: TEXAS 
1-19), il est permis de considérer que la condamnation de Galilée 
est venue à point, dix ans plus tôt, pour le libérer de sa promesse 
de publier le Monde. L'ayant délaissé, il se remet à l'étude des 
questions particulières, reprenant cette fois les recherches de Kepler 
en optique (*, auxquelles sa collaboration aux travaux de Mydorge 
l'a préparé. Il compose un traité sur le sujet et, dans un souci d’ac- 
tualité, lui donne le titre de Dioptrique qu'il reprend à l'astronome 
allemand ‘*. Bien qu'écrite après les Météores, la Dioptrique aura 
le pas sur ceux-ci puisque plus représentative de la physique mathé- 
matique (4. T., I, 370, 14-15) et contenant l'énoncé de la loi de 
réfraction, sur laquelle Descartes s'appuie pour son étude de l’arc- 
en-ciel. 

NOVEMBRE 1635. Nous sommes parvenus à une date importante 
dans la rédaction des « Essais ». La Dioptrique étant prête dès 
octobre 1635 (4. T., 1, 325, sv.), et les Météores « sauf la mise au 
net » (4. T., 1, 330, 7), dès novembre, Descartes songe à les faire 
imprimer et à leur joindre « une préface » (4. T., |, 330, 9), afin 
de faire valoir leur importance. C’est la première fois qu'il est 


(1%) Les recherches de Descartes, comme celles de Kepler, sont consacrées 


en partie aux verres hyperboliques. En général son travail dépend étroitement 
de celui du savant allemand: comparer, par exemple, KEPLER, Dioptrique, Augs- 
burg, 1611, p. 27 et DESCARTES, Dioptrique (A. T., VI, 164, 19-24). « Es lassen 
sich auch fast wôrtliche Uebereinstimmungen mit dem Texte Keplers nachweisen, 
écrit Ml Leisegang. So heisst es z. B. bei Kepler da, wo er von der Fähigkeit 
des Auges spricht, sich durch Gewohnheit der Umgebung anzupassen... Descartes 
sagt dasselbe etwas knapper, aber mit ähnlichen Worten » (Gertrud LEISEGANG, 
Descartes Dioptrik, Meïsenheim am Glan, 1954, p. 20). 

(4) « Bei Descartes bedeutet Dioptrik die Lehre von der Brechung im Gegen- 
satz zur Katoptrik, der Lehre von der Reflexion. Das Wort wird in dieser Be- 
deutung zum ersten Male von Kepler gebraucht, der es ebenfalls als Titel eines 
Buches benutzt. Im Vorwort begründet er die Wahl dieses Titels mit folgenden 
Worten: ‘ Ac cum Euclides Optices speciem fecerit Catoptricen, quae de radio 
repercusso agit, nomine deducto a praecipuo huius generis machenamento, speculis 
corumque mira et jucunda varietate ad exemplum hoc meo libello natum est 
nomen Dioptrice, quia agit potissimum de radio refracto pullicides densis, tam 
naturalibus in oculo humano quam artificialibus in perspicillorum varietate *. Hier 
hat Kepler das Wort Dioptrik im Gegensatz zur Katoptrik geprägt. Diese Schrift 


erschien im Jahre 1611. Descartes verôffentlichte seine Dioptrik 1637 » (Gertrud 
LEISEGANG, op. cit., p. 7). 
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question de ce qui sera par la suite le Discours de la méthode. On 
peut supposer qu'il en commence immédiatement la rédaction, 
puisque deux mois après il quitte Utrecht pour Leyde, où il entame 
des pourparlers pour l'impression de son ouvrage. À ce moment, 
comme le remarque M. Gadoffre, sa préface est faite ; elle est 
l'actuelle sixième partie du Discours, laquelle offre tous les carac- 
tères d'une introduction à la Dioptrique et aux Météores l”. 
FÉVRIER-MARS 1636. Cependant l'accueil des Elzéviers s'étant 
révélé peu empressé (4. T., I, 338, 8-11), Descartes est amené à 
donner plus d'importance à son livre. Il doit se mettre probable- 
ment au travail sur le champ, car déjà en mars 1636, il écrit au 
P. Mersenne qu'il fait de ses « Essais » un ouvrage de « quatre 
traités » (4. T., |, 339, 17) : il élargit sa « préface » et ajoute la 
Géométrie à la Dioptrique et aux Météores. Le choix qu'il fait du 
titre de Géométrie "), nous permet de supposer qu'il entend sous- 
traire ce traité d'une part à l’arithmétique (!” et, de l’autre, à l’op- 
tique, l’acoustique et l'astronomie, sciences où les mathématiques 
sont appliquées (*. On peut toutefois se demander pourquoi il 
abandonne le titre d'« Algèbre » donné primitivement à ses travaux, 
car son traité contient autant, sinon plus d’algèbre que de géo- 
métrie. Ce titre, bien que Descartes en trouve la consonance « bar- 
bare » (4. T., X, 377, 5), eût davantage rattaché son œuvre à 
« l'algèbre des modernes » (4. T., VI, 17, 27-28), aux écrits de 


Viète en particulier (*, que les siens prolongent naturellement °’. 


(5) «La sixième partie... se présente bien, en effet, comme une petite pré- 
face à objectif limité, ayant pour seule prétention de présenter la Dioptrique et 
les Météores au lecteur. Introduction, avertissements, justifications, rien n'y 
manque » (GADOFFRE, p. XXIX). 

(6) Au xvI® siècle, géométrie et surtout géomètre sont pris au sens général 
de mathématiques et de mathématicien (A. LALANDE, Vocabulaire de la philo- 
sophie, Paris, 1932, au mot « géométrie »). 

(7) « Vous dites, écrit Descartes à Cierman, que ce que j'ai écrit de la 
géométrie mérite le nom de mathématique pure; or je n'y ai rien expliqué de 
ce qui touche proprement l'arithmétique » (4. M., Il, 198). 

(8) «Ce ne sont pas seulement... l'arithmétique et la géométrie, explique-t-il 
dans les Regulae, mais encore l’astronomie, la musique, l’optique, la mécanique... 
qu’on dit faire partie des mathématiques » (4. T., X, 377, 9-16; trad. SIRVEN, 
p. 26). 

(1?) Nous nous séparons des historiens qui suivent l'abbé Baillet (Vie de 
Monsieur Descartes, 1691, t. I, pp. 30-31) et nient que Descartes soit au courant 
des travaux de Viète. Le vieux biographe s'appuie sur le passage d’une lettre 
au P, Mersenne (4. T., Il, 524, 8-13), où il croit trouver l'affirmation de cette 
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Cependant sa « vieille Algèbre », qu'il refusait de communiquer à 
Mydorge en 1638 (4. T., I, 501, 24-25), alors que dix ans plus tôt 
il en promettait l'envoi à Beeckman (4. T., X, 331) n'était 
pas pour lui l'algèbre pure, mais celle « par laquelle on parvient à 
une connaissance parfaite de la géométrie » (4. T., X:.331-332} 
Et c'est probablement parce qu'il a pris conscience de plus en 
plus du fait que son œuvre n'est au fond qu'une application de 
l'algèbre à la géométrie, qu'il se résoud à adopter le titre de Géo- 
métrie ??. 

L'élargissement des « Essais » a amené Descartes à rédiger un 
intitulé général, dont il fait part au P. Mersenne, dans la même 
lettre de mars 1636. Il abandonnera par la suite cette première 
esquisse, mais elle demeure d'une importance capitale pour l'inter- 
prétation de la formule définitive, car elle nous découvre les inten- 


tions initiales de Descartes quant au Discours de la méthode. La 


voici (4. T., |, 339; 18-25) : 


Le projet d’une science universelle 
qui puisse élever notre nature à son plus haut 
degré de perfection. 


ignorance. Nous ne pensons pas que Descartes, dans ce texte, nie connaître la 
totalité des travaux de Viète, ce qui n'aurait évidemment pas de sens. Comment 
n’aurait-il pas lu tout ce qui a été publié en mathématiques, alors qu'il réclame 
de ses lecteurs qu'ils soient au courant « de tout ce qu’on sait jusqu'ici en géo- 
métrie et en algèbre» (A. T., I, 411, 18-19) > Selon nous, dans la lettre au 
P. Mersenne, il ne fait que démentir avoir étudié à Paris en 1617, avec un jeune 
camarade, un livre déterminé de Viète, le De aequationum recognitione et emen- 
datione, ouvrage paru en 1615, à titre posthume et dont le souvenir est probable- 
ment lié chez lui à son séjour en 1618 à Bréda, où enseignait Alleaume, le pos- 
sesseur des manuscrits de Viète. 

(2) Nos conclusions rejoignent celles de Gaston Milhaud qui remarque que 
ce n'est certainement pas par hasard que les travaux de Descartes se présentent 
comme la suite naturelle de ceux de Viète (Descartes savant, Paris, 1921, 


p. 146, sv). 


(1) Journal tenu par Beeckman, édité par C. DE WaAARD, La Haye, 1939-1954, 
t. I, p. 94, sv. 


(# Quant à l'algèbre pure de Descartes, elle resterait encore à composer, à 


moins que l'on accepte comme une ébauche de celle-ci, l'« Introduction à ma 
Géométrie » (A. T., Il, 246, 7-8) qu'il envoie en 1638 au P. Mersenne, et dont 
Leibniz nous a conservé la copie sous le titre de Calcul de M. Descartes (A. T., 


X, 659-680). Tel est notamment l'avis de Pierre BOUTROUX (L'idéal scientifique 
des mathématiciens, Paris, 1920, p. 96, sv.). 
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Plus 
la Dioptrique, 
les Météores 
et 
la Géométrie, 
où les plus curieuses matières que l’auteur ait pu 
choisir, pour rendre preuve de la science universelle 
qu'il propose, sont expliquées en telle sorte que ceux 
même qui n'ont point étudié les peuvent entendre. 


L'expression de « science universelle » appartient au vocabu- 
laire de Bacon qui s'en sert dans une page du De dignitate et aug- 
mentis scientiarum ‘* bien connue de Descartes, qui lui reprendra 
pour ses Principes l'image de l'arbre symbolisant le savoir (4. T., 
IX-b, 14, 24-31). Mais alors que Bacon conçoit cette science uni- 
verselle comme une application des principes premiers dans tous 
les domaines du savoir, Descartes l'entend comme une « mathé- 
matique universelle », extension à toute la physique du raisonne- 
ment mathématique utilisé uniquement, jusqu à lui, en optique, 
acoustique et astronomie. Quant à l’« élévation de notre nature », 
elle vise évidemment le perfectionnement de l'esprit humain, obtenu 
par l'amélioration du raisonnement scientifique. L'idée provient 
aussi de Bacon, qui affirme dans le Novum Organum que la bonne 
méthode « élève l’entendement et étend ses facultés » **. La signi- 
fication du titre de mars 1636 ne permet aucun doute : Descartes 
annonce, en substance, la nouvelle science et pose la question de 
la méthode, cette dernière n'ayant toutefois que le second rang 
dans ses préoccupations. 

[Il ressort de la lettre de mars 1636 que Descartes a en mains 
tous les matériaux entrant dans la composition des « Essais ». 
M. Gadoffre le conteste, se référant à une autre lettre où Descartes 
dit qu'il avait « quasi composé » la Géométrie pendant qu'on im- 
primait les Météores (A. T., 1, 458, 6). Il soutient que la Géométrie 
n'existait pas encore en mars 1636 “’, ce que nous ne pouvons 
accepter, car en écrivant « quasi composée », Descartes n'entend 
pas apporter une précision sur l'époque de la rédaction de sa Géo- 


(3) Bacon, t. Il, p. 253: trad. BUCHON, p. 82, col. !. 
(24) Bacon, t. VII, p. 41: trad. BUCHON, p. 263, col. |. 
(25) GADOFFRE, p. XXIV, XXVII et XXXVIII. 
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métrie, mais simplement donner à son correspondant, le P. De- 
rienne, professeur à La Flèche, l'impression d’avoir écrit ce traité 
avec facilité et en peu de temps. Le ton prétentieux qu'il affecte 
à cette occasion est celui qu'il prend vis-à-vis des « analystes » et 
« géomètres » de Paris dans sa correspondance avec le P. Mersenne 
(A. T., I, 30, 18-22 ; 31, 22-29), et qui perce déjà dans l’avertisse- 
ment placé en tête de la Géométrie (A. T., VI, 368). Pour nous, la 
seule déclaration vraiment importante de Descartes concernant l'état 
de ses travaux au début de 1636 reste celle de la lettre de mars, 
et il est significatif que quand il y énumère les divers sujets traités 
dans les « Essais », il emploie la forme du présent : « Je découvre, 
écrit-il, parlant du ‘ Projet de science universelle ‘, une partie de 
ma méthode : je tâche à démontrer l'existence de Dieu et de l'âme 
séparée du corps, et j'y ajoute plusieurs autres choses qui ne seront 
pas, je crois, désagréables au lecteur. En la Dioptrique, je parle 
de... Aux Météores, je m'arrête sur... En la Géométrie, je tâche 
à donner une façon générale de résoudre tous les problèmes » (4. T., 
1, 339, 25-340, 12). Cet emploi du présent implique, sans doute pos- 
sible, la possession des diverses parties de l'œuvre. La Géométrie 
y est, du reste, mise sur le même pied que la Dioptrique et que 
les Météores, et le contenu du premier traité est suffisamment dé- 
taillé pour que nous puissions y reconnaître le futur Discours de 
la méthode. Indubitablement, les «Essais » nous sont présentés 
comme existant dans leur ensemble. Pareil témoignage ne peut être 
rejeté à la légère, ainsi que le fait M. Gadoffre dans une note ©. 
Et lorsque Descartes prétend, dans sa lettre au P. Derienne, avoir 
pendant l'impression des Météores inventé « même » (4. T., I, 
458, 7) certaines choses, il ne peut s'agir que de détails, le mot 
« même » limitant l'importance de ses inventions. Charles Adam a 
donc raison de juger que celles-ci ne concernent que des points 
sans importance (4. T., XII, 208). 

D'ailleurs, en affirmant que Descartes « compose », au sens 
propre du mot, sa Géométrie pendant l'impression des Météores, 
M. Gadoffre ne s'appuie que sur le fragile argument de l'expression 
« quasi composée ». Au contraire, le journal d'Isaac Beeckman et 
la correspondance de Descartes nous conservent des renseignements 
précis sur les dates auxquelles les différents problèmes traités dans 
la Géométrie ont été résolus, depuis 1628. Charles Adam (4. T., 


(2) GADOFFRE, p. XXXVI, n. 60, 
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XI, 208, sv.) et Gaston Milhaud (?” ont mis ce fait suffisamment 
en évidence *. Certes, en Hollande, Descartes s'occupe surtout 
de travaux de physique et de physiologie, mais il revient périodique- 
ment aux questions de mathématiques. Et si, en avril 1630, il déclare 
être « si las » de celles-ci qu'il est décidé à n'en plus faire que 
« peu d'état » (4. T., I, 139, 7-8), ce n'est là qu'un simple mouve- 
ment d'humeur, puisque en juin il s'inscrit au cours de mathéma- 
tiques de l’université de Leyde. Ainsi, rien ne permet de douter 
qu'en mars 1636, lorsqu'il se décide à publier sa Géométrie, il est 
en possession de tous ses éléments. Du reste, il fournit au graveur 
les planches destinées à l'accompagner, bien avant l'impression des 
Météores (A. M., I, 316) ; et la rapidité de la remise du manuscrit 
à l'éditeur en hiver 1636-1637 témoigne, à son tour, qu'il n'offre 
plus pour lui de sérieuses difficultés. Il n'en est pas autrement du 
Discours dont les textes qui le constituent peuvent être tous retrouvés 
dans les dossiers de Descartes. Le récit biographique n'est autre 
qu'une réplique de l’« Histoire de mon esprit », qui date de 1628, 
et à laquelle on trouve une allusion dans la correspondance de 
Guez de Balzac (A. T., 1, 570, 22-571, 3) **, et les chapitres dont 
il est fait état dans la lettre de mars 1636 nous sont également con- 
nus: la « partie de ma méthode » (4. T., |, 339, 26) n'est sans doute 
qu'un extrait des Regulae écrites aussi en 1628, nous y reviendrons 
plus loin : la démonstration de « l'existence de Dieu et de l'âme 
séparée du corps » (4. T., |, 339, 27) n'est que l’opuscule de méta- 


(7) Gaston MILHAUD, Descartes savant, Paris, 1921, p. 131, sv. 

(2%) Dès 1628, Descartes avait résolu les problèmes de la duplication du cube 
et de la trisection de l’angle (4. T., X, 651-659). En janvier 1632, il avait établi 
sa classification des courbes d’après le degré (4. T., I, 232, sv.), classification 
dont il se préoccupait déjà antérieurement. Sa méthode générale des tangentes 
mâûrit dès lors lentement dans son esprit (MILHAUD, op. cit., p. 132). De toute 
façon, il ne la découvre pas en janvier 1637, puisque, soupçonné d'avoir plagié 
Fermat, il assure Mersenne en 1638, de l'avoir trouvée « vingt ans avant» (4. T., 
II, 178, 8). Quant au plan de la Géométrie, il est probablement établi dès 1632, 
au moment où il écrit sa lettre à Gool, auquel il soumet la solution du problème 
de Pappus, un des principaux sujets de sa Géométrie (A. 1010232 "32) 

(%) On retrouve dans le Discours les expressions de la lettre de Balzac du 
30 mars 1628: à l’«histoire de votre esprit» de sa lettre correspond «ne pro- 
posant cet écrit que comme une histoire»; au « chemin que vous avez tenu », 
«les chemins que j'ai suivis»; au «progrès que vous avez fait dans la vérité », 
le «progrès que je pense avoir déjà fait en la recherche de la vérité » (ANT; 
570, 23: 571, 1-3; et VI, 4, i4; 3, 19-20). M. Cohen émet l'hypothèse d’une 


communication par Descartes de l’« Histoire de mon esprit» à Balzac, et M. Ga- 
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physique auquel Descartes a travaillé en 1629, au début de son 
séjour en Hollande (4. T., I, 144, 18-20 ; 182, 17-22) ; et les « autres 
choses » (4. T., 1, 339, 28-29) pouvant intéresser le lecteur, sont 
certainement ses travaux de physiologie et son commentaire de la 
découverte de la circulation du sang, parties de l'étude sur l'homme, 
mentionnés dans ‘une ‘lettre de 1632 (AT. 1, 263, 2-9} En 
venant s'ajouter à ces pièces il faut compter la « préface » que 
M. Gadoffre a fort heureusement identifiée pour être l'introduction 
primitive de la Dioptrique et des Météores, composée peu avant 
l'arrivée à Leyde. En somme, lorsque Descartes décide d'agrandir 
les « Essais » il constitue immédiatement son ouvrage à l’aide de 
ses travaux antérieurs. La date de mars 1636 fournit ainsi un ter- 
minus ante quem à la première composition des « Essais », où la 
Dioptrique et les Météores sont terminés, et la Géométrie et le 
Discours représentés par les matériaux qui les constitueront. C'est 
du reste ce qui permet à Descartes d'indiquer à ce moment, de 
façon approximative, le nombre de feuillets que contiendra le vo- 
lume (4. T., 1, 340, 12-14). 

Nous n’entendons pas prétendre cependant qu'en mars 1636 
la Géométrie et le Discours de la méthode existent sous une forme 
définitive, car les textes destinés à les constituer seront revus et 
retravaillés au cours de l’année qui va suivre. L'expression « quasi 
composée » que relève M. Gadoffre, se réfère notamment au re- 
maniement de la Géométrie, pendant l'impression des Météores, 
l'essentiel de ce travail consistant, semble-t-il, dans la suppression 
des sujets repris à d’autres auteurs °”. Et pas plus que la Géométrie, 
le Discours n’est au point ; les anciens textes doivent être refondus, 
raison pour laquelle Descartes n'en remet «les premières pages 
pour imprimer » (4. M., 1, 333) qu’à la fin de février 1637. En 


somme, la mise au point des « Essais » prend toute une année. Le 


doffre en fait une certitude (pp. XXX-XXXII). Or, il n’est question dans la lettre 
que d’une promesse d'envoyer l’« Histoire »: « Elle est attendue de tous vos amis 
et vous me l'avez promise. » (4. T., I, 570, 23-24). A notre avis, Balzac se sert 
d'une lettre de Descartes dans laquelle ce dernier paraphrase des passages de 
son «Histoire », ainsi qu'il le fait dans la lettre qu'il lui adresse le 15 avril 1631, 
où nous retrouvons un passage entier analogue au Discours de la méthode (Com- 
parer À. T., 1, 198, 5-17 à À. T., VI, 3, 15-24). 

69 « Car d'autant qu'ils (les livres de géométrie) contiennent plusieurs vérités 
bien démontrées, j'ai cru qu'il serait superflu de les répéter... » (Géométrie, Aver- 


tissement; À. T., VI, 368). 


| 
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3 mars 1637, Descartes s'occupe toujours du Discours: « la fin n’est 
pas encore faite » (lbidem), écrit-il à Huygens. Cette fin inachevée 
est la quatrième partie, car il déclare au P. Vatier qu'il ne s'est 
« résolu » à joindre son chapitre de métaphysique au reste de l'écrit 
que « lorsque le libraire me pressait » (4. T., [, 560, 12-13). Les 
mots « pas encore fait » et « résolu » ne doivent être pris que dans 
“un sens très relatif, le cas étant analogue à celui de l'expression 
« quasi composée », employée en parlant de la Géométrie. Car 
ici non plus Descartes ne cherche pas à préciser l’époque de la 
rédaction du texte, il essaie simplement d’excuser l'obscurité de 
l'exposé en invoquant la hâte apportée à le préparer pour la publi- 
cation. Bref, alors que la lettre au P. Mersenne de mars 1636 nous 
renseigne sur la date à laquelle la démonstration de « l'existence 
de Dieu et de l’âme séparée du corps » est introduite dans le 
Discours (A. T., |, 339, 26-27), celle adressée au P. Vatier ne nous 
indique que la période pendant laquelle Descartes retravaille son 
manuscrit. Nous sommes d'accord avec M. Gouhier pour situer cette 
révision en mars 1637 ?. 

La façon dont procède Descartes pour agrandir son livre pose 
un problème: pourquoi y introduit-il des matériaux de caractère 
hétérogène ? Augmentés de la Géométrie, les « Essais » perdent 
leur caractère fondamental de traité de physique ; et grossie de 
développements philosophiques, leur préface ne répond plus à sa 
destination de préambule à un traité de science. « L'ouvrage nous 
apparaît comme une mosaïque mal faite » constate J. Millet ?, 
qui s’obstine avec tant d’autres à vouloir découvrir le plan suivi 
par Descartes. Leur erreur commune est de supposer dans ses tra- 
vaux un développement parfaitement logique. Un certain arbitraire 
y est flagrant. Le rôle de l'historien est d'en retrouver les raisons 
en étudiant les transformations qu'a subies le Discours. Remarquons 
que le livre que Descartes soumet, en janvier ou février 1636, aux 
Elzéviers est bien ordonné: il consiste en deux traités de physique, 
la Dioptrique et les Météores, et leur préface, consacrée à les 
mettre en valeur. L'équilibre n’en est rompu qu'en mars, et le 
nouvel aspect de la préface est parfaitement révélateur de la façon 
dont le désordre s'y introduit. Il suffit de constater que pour la 


(#1) Henri GOUHIER, Pour une histoire des Méditations métaphysiques, Revue 
des sciences humaines, 1951, p. 26. 
(2) J. MiLLeT, Histoire de Descartes avant 1637, Paris, 1867, p. 356. 


266 Elie Denissoff 


composer Descartes s'inspire du plan de la Grande restauration, 
dont il s'était déjà servi pour la préface primitive “”. En effet, 
entre le « Sommaire » du Discours (A. T., VI, |) et la « Distribution 
de l'ouvrage » de Bacon (*, il existe des analogies indéniables. 
Dans les deux écrits, les matières sont divisées en six parties, la 
première étant réservée, en substance, à un examen critique de 
la science traditionnelle ; la deuxième, à des propos de logique ou 
de méthode : la cinquième, à des connaissances nouvelles; Îa 
sixième, aux conditions du progrès. Seules les troisième et quatrième 
parties de l’œuvre inachevée du philosophe anglais n’ont pas d’équi- 
valent dans le Discours. Elles étaient destinées, l’une à des expé- 
riences scientifiques de différente nature, l’autre à l'étude de l'appli- 
cation des règles de la méthode. Descartes, lui, ne peut s'occuper 
de ces sujets dans son « Projet de science universelle », car les phé- 
nomènes de la nature font l’objet des traités distincts, qui sont sup- 
posés fournir en même temps une démonstration de la méthode. 
Ces deux parties auraient donc dû disparaître, et si Descartes les 
avait supprimées, il n'y aurait aucune rupture importante dans la 
suite des idées qu'il développe, ni de problème insurmontable tou- 
chant le plan qu'il a suivi. Mais il les conserve pour y traiter inop- 
portunément des questions d'éthique et de métaphysique. En intro- 
duisant ces sujets dans le texte, il va à l'encontre de la distinction 
entre la science et la métaphysique, une des bases de la réforme 
qu'il poursuit. Et alors que dans la Dioptrique et les Météores, il 
se tient fermement au seul domaine des sciences, il mélange ici 
science et philosophie. On pourrait, certes, invoquer l'exemple des 
Principes, dans l'introduction desquels il aborde les problèmes phi- 
losophiques pour asseoir la science sur des fondements métaphy- 
siques (4. T., IX-b, 14, 25). Mais, à notre avis, si l’on admettait 
même la sincérité de cette entreprise, la comparaison ne seraït pas 
valable. Les « Essais » ne sont pas, comme les Principes, un ouvrage 
de science théorique, précédé de considérations sur la connaissance 
en général, mais un recueil de traités consacrés à des problèmes 
particuliers : «les plus curieuses matières que l’auteur ait pu choi- 
sir » (titre de mars 1636) ; nous dirions : les plus actuelles. Rien 
ne peut donc motiver l'abandon du terrain scientifique si ce n’est 


e Ta ; : ee à 
9 La sixième partie du Discours est, en effet, particulièrement influencée par 


Bacon (Cf. GILSON, pp. 444, 445, 446, 447, 449, 451, 452, 456, 459, 462, 463, 465). 
(9 Bacon, t. I, pp. 212-228; trad. BUCHON, pp. 8-15. 
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que Descartes se croit obligé de faire une concession à l'esprit de 
son temps. Les réactions de ses éditeurs ont été probablement dé- 
favorables, non seulement à l'aspect réduit de son œuvre, mais 
encore à son caractère de physique entièrement (« mécanique ». 
Détachés de toute théologie naturelle et de toute préoccupation 
morale, ses « Essais » risquent de le faire passer pour un incroyant. 
” L'entretien avec Burman nous fournit le témoignage de ses appré- 
hensions à ce sujet ; lorsque lui parlant à cœur ouvert, il reconnaît 
avoir écrit sur la morale de peur qu'on ne dise « qu’il est un 
homme sans religion et sans foi » (4. T., V, 178) ®‘. En réalité, il 
n'échappera pas à cette imputation ©‘. Mais en février-mars 1636, 
l'essentiel est pour lui de ne pas donner prise à la suspicion, et 
le seul moyen d'y parvenir est de sacrifier l'aspect purement scien- 
tifique de sa préface en y présentant sa physique accompagnée, à 
la mode ancienne, de problèmes métaphysiques et moraux. Il est 
amené ainsi à conférer à son œuvre, en une certaine mesure, le 
caractère de « masse indigeste de matériaux tirés de la théologie 
naturelle, de la logique et de quelques parties de la physique », 
que Bacon reproche, à tort ou à raison, aux travaux de l'Ecole, 
dans la page du De dignitate que Descartes a sous les yeux 7’. 
ETÉ 1636. Le brouillon de mars 1636 va nous servir de base 
à l'étude des travaux subséquents auxquels se livre Descartes. Nous 
savons que la Dioptrique et les Météores sont achevés avant l'arri- 
vée à Leyde, que le remaniement de la Géométrie est remis à plus 
tard, que la sixième partie du « Projet de science universelle » (futur 
Discours) existe déjà sous forme de préface primitive, et qu'il n’est 
pas encore question de reviser la quatrième partie, l'opuscule de 
métaphysique. Il est naturel dès lors de supposer que l'attention 
de Descartes se porte sur la mise au point des trois premières 
parties du « Projet », et de la cinquième. C’est donc, d'une part, 
à l’« Histoire de mon esprit », et de l’autre, à l'exposé de son 


(5) Trad. ADAM, p. 125. 

(6) A la suite de la publication des «Essais », les adversaires de Descartes 
lui attribueront la tournure d'esprit « d'un Démocrite », et la figure d’un pro- 
moteur d’une « physique d'Epicure » (4. T., 1, 402, 6, 13). Ils l’accuseront d'être 
« pélagien et blasphémateur » (4. T., V, 11, 5), mettant même sa bonne foi en 
doute (4. T., II, 350, 1-3). Le recteur de l’université d’Utrecht, Voët, le dé- 
noncera comme coupable d’athéisme et «comparable en tous points à Vanini » 
(A. T., IV, 86, 8-9). 

(#7) BacON, t. Il, p. 253; trad. BUCHON, p. 82, col. I, 
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activité scientifique en Hollande qu'il consacre ses travaux pendant 
l'été 1636. Or, une phrase se trouvant en tête de la sixième partie 
et destinée à la relier à la cinquième, nous montre qu'il commence 
par cette dernière. « Îl y a maintenant trois ans que j'étais parvenu 
à la fin de ce traité » (4. T., VI, 60, 4-5), écrit-il, parlant du Monde, 
dont il vient de faire la description. Et comme le Monde a été 
quasi achevé en juillet 1633 (4. T., I, 2686, 13-20) ®, il est à sup- 
poser que c'est en juillet 1636 qu'il termine la cinquième partie et 
ajoute à la sixième le passage destiné à la soudure. Ainsi, dans 
l'ordre de formation, la cinquième partie est la première à venir 
s'ajouter à la sixième, cellule primitive. Il semble que Descartes 
ait estimé nécessaire de mettre à jour sa biographie arrêtée en 
1628, avant de la reprendre par le commencement. Ceci fait, il 
sacrifie deux mois environ à en revoir le texte : «Il y a justement 
huit ans, écrit-il en effet à la fin de la troisième partie, que ce 
désir me fit résoudre à m'éloigner » (4. T., VI, 31, 1-2). Son départ 
pour la Hollande datant de septembre 1628, il s'ensuit que c'est 
en septembre 1636 qu'il achève la révision de l’« Histoire ». Bref, 
si notre interprétation est correcte, la cinquième partie du Discours 
est réalisée de mars à juillet 1636, et les trois premières de juillet 
à septembre de la même année. 

L'« Histoire de mon esprit » est précédée d'une introduction 
(A. T., VI, 2, 20-4, 20), où Descartes cherche à justifier la publi- 
cation d’un essai biographique en tête de ses travaux scientifiques ; 
introduction précédée à son tour d'un bref préambule (4. T., VI, 
1, 17-2, 19), dans lequel il expose ses vues générales sur la science : 
les deux développements datant évidemment de l'été 1636. En outre, 
l’« Histoire » contient deux interpolations. L'une, relative à la « mé- 
thode générale », que nous trouvons dans la deuxième partie du 
Discours, et qui semble avoir remplacé la version primitive annoncée 
par Descartes dans sa lettre de mars 1636 sous le nom de « partie 
de ma méthode » (4. T., |, 339, 26). L'autre, un exposé de la 
« morale provisoire », se trouvant dans la troisième partie, et qui 
date certainement de 1636, le texte n'en étant pas conforme à 
l'esprit de l’« Histoire » composée en 1628. Descartes y parle en 
disciple des stoïciens (4. T., VI, 25, 20-27, 2), alors que ses consi- 
dérations sur l'éthique du début de l’« Histoire » sont inspirées par 


(5) GILSON, p. 439: 60, 4, 


fée Y 


La 
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l'Imitation et relèvent de l'époque où il fréquentait l'Oratoire, 
condamnait le stoïcisme (4. T., VI, 7, 30-8, 7) 4° et se montrait 
partisan d'une morale bâtie sur les aspirations de la vie intérieure. 
M. Gadoffre propose de reporter la composition de la « morale 
provisoire » à 1637, mais la phrase déjà citée, qui établit que Des- 
cartes achève la troisième partie en septembre 1636 (4. T., VI, 31, 
- 1-2), nous empêche de le suivre. Elle s'oppose à ce que l’on situe 
la rédaction de cette morale à une date ultérieure, bien qu'il soit 
certain que le texte ait subi des additions en 1637. 

Abstraction faite des deux interpolations, le texte de l’« Histoire 
de mon esprit » semble avoir été généralement conservé. En 1636, 
Descartes ne cherche pas à le refaire, ainsi qu'en témoignent les 
contradictions qu'il y laisse subsister ; celle, par exemple, entre les 
deux morales ; ou encore, celle entre les considérations défavorables 
à la médecine de la première partie (4. T., VI, 6, 11-13), et les 
déclarations optimistes de la cinquième partie sur le même sujet. 
À son tour, la réflexion désobligeante sur ceux qui, voyageant trop, 
deviennent « étrangers à leur pays » (4. T., VI, 6, 27), et qui reflète 
les idées de Descartes lorsqu'il songeait à demeurer en France, se 
concilie mal avec les sentiments qu'on peut lui attribuer en 1636, 
alors qu'il s’est fixé depuis huit ans en Hollande. Tout indique 
donc que le texte originel a été conservé. L'éventualité de certaines 
retouches n'est toutefois pas exclue. Ainsi, il est probable que 
l’« Histoire », dans sa rédaction première, témoignait en maints 
passages de la prétention de Descartes à se poser en réformateur 
des sciences, car elle date à peu près de la même époque que la 
lettre d'octobre 1629, dans laquelle nous l'avons vu se préparer à 
lancer un défi à l'Ecole (4. T., I, 23-25). Or, dans le texte actuel, 
il déclare ne pas chercher à « réformer le corps des sciences ou 
l’ordre établi dans les écoles pour les enseigner » (4. T., VI, 13, 
25-26). Ces paroles sont révélatrices de l’état d'esprit de Descartes 


(9) Le paragraphe sur la théologie (4. T., VI, 8, 8-11) implique tout parti- 
culièrement des références à l'Imitation (I, 3; I, 1; Al, 1). Cf. GADOFFRE, 
DAEXSCXIT on. 22; 

() Nous trouvons un écho de l'hostilité de Descartes au stoïcisme en 1628, 
dans la lettre que Balzac lui adresse le 30 mars de cette année. Parlant des Trois 
Chicaneurs, qu'il lui dédie, ce dernier écrit: « J'y traite assez mal les philosophes 
stoïques.. Car, comme vous dites, ils parlent haut, mais ils parlent à leur aise 
et ne sont pas dans l’austérité de la règle » (4. T., I, 570, 8-12). Cf. GADOFFRE, 
p. XXXVI. 
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en 1636, à la veille de la publication des « Essais ». Visiblement, 
il s'est rendu compte qu'il ne jouissait pas en France du prestige 
que donnent à Bacon, en Angleterre, son rang et sa fonction, et 
juge plus prudent d’atténuer son rôle de novateur. Et alors que 
dans le titre de mars 1636, il s’agit encore de « rendre preuve » 
de la nouvelle science, il n’en est plus question par la suite, ni 
dans le texte, ni dans le titre. Dans le contrat du 2 décembre passé 
avec Jan Maire, les « Essais » se voient intitulés comme suit : « De 
la méthode etc. Plus la Dioptrique, les Météores et la Géomé- 
trie » *), ce qui indique bien l’évolution de Descartes pendant l'été 
1636. Manifestement décidé à dissimuler ses projets révolutionnaires, 
il met uniquement sa méthode en vedette. En discuter à l’époque 
ne présente aucun danger, car elle fait le thème de divers ouvrages 
et figure dans les intitulés d’autres auteurs, parmi lesquels Giacomo 
Aconzio. 

Le rappel que nous faisons du nom du modeste exilé italien 
en Angleterre, prédécesseur de Bacon, n’est pas occasionnel. Une 
réédition de son traité sur la méthode a été faite chez Jan Maire “? 
et, comme Bacon, Descartes s'inspire d’Aconzio **). I] lui reprend, 
entre autres, son titre “*. Voici comparés les deux intitulés dans 
lesquels nous soulignons les termes identiques ; nous utilisons l’édi- 
tion latine des « Essais » : 


ACONZIO (# DESCARTES (4. T., VI, 517) 
De methodo hoc est de recta Dissertatio de methodo recte 
investigandarum  tradendarum- regendae rationis et veritatis in 
que artium ac scientiarum ra- scientiis investigandae. 


tione. 


(9 Contrat passé par devant Laurent Vergeyl, notaire à Leyde (COHEN, op. 
cit., p. 503). 

(? Giacomo Acowzlo, De methodo…., Leyde, Jan Maire, 1617 (voir catalogue 
du British Museum). La première édition de cet ouvrage est de Bâle, 1558. 

(9 M. De Vleeschauwer relève les analogies entre Descartes et Aconzio, dans 
son introduction au traité de la méthode de ce dernier. Il conclut que les différents 
éléments méthodologiques du Discours se trouvent déjà dans l'œuvre d'Aconzio, 
mais que ce dernier n’a jamais atteint l'ampleur de pensée de Descartes (Herman 
J. DE VLEESCHAUWER, Jacobus Acontius’ Tractaat de methodo, Anvers, 1932, 
p. 120). À son tour, Louis Berthé DE BESANCÈLE (Les cartésiens d'Italie, Paris, 


1920, p. XVII) compare les règles de Descartes à certains passages du traité 
d'Aconzio. 


(9 Cf. R. JACQUIN, Le titre du Discours de la méthode est-il emprunté à, 
Revue des sciences religieuses, janv. 1952, p. 143. 


(9 DE VLEESCHAUVWER, op. cit., p. 137. 
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L'analogie des formules est frappante. Nul doute n’est permis : 
le titre du Discours est emprunté à Aconzio, comme celui de la 
Dioptrique l'est à Kepler et celui des Météores à Aristote. Par sa 
façon d'agir, Descartes ne cesse de vouloir se rattacher aux nova- 
teurs et s'opposer à la scolastique. 


Le changement de titre et les modifications de texte pourraient 


e « LU . . 
donner à croire que Descartes ne conçoit plus ses « Essais » comme 


une « Nouvelle Grande restauration », ou tout au moins, qu'il a 
l'intention de réduire leur préface à l'ampleur d’un « Second Nouvel 
Organon ». Ce n'est là, cependant, qu'apparence. En fait, les thèmes 
de la Dignité et de l'accroissement des sciences restent débattus 
dans le traité « De la méthode », où Descartes continue, à l'exemple 
de Bacon, à discuter de la nécessité de rejeter l'enseignement de 
l'Ecole et les livres des philosophes et de rebâtir la science sur 
des fondations nouvelles. 

HIVER 1636-1637. Quand commence l'impression des « Essais », 
en octobre 1636 (4. M., I, 316), Descartes délaisse pendant quelques 
mois son traité « De la méthode ». Il corrige les épreuves « pleines 
de fautes » de la Dioptrique, et c'est là certainement sa seule occu- 
pation, puisqu'il déclare, à ce moment, avoir l'impression de « passer 
le temps sans rien faire » (A. M., I, 317). Cet état de choses doit 
se prolonger sans doute jusqu'en décembre, l'imprimeur étant arrêté 
dans son travail par la préparation des planches “‘. L'’obstacle 
franchi, Descartes remanie en janvier la Géométrie « pendant qu'on 
imprime les Météores » (A. T., I, 458, 4-7). Enfin, lorsque la Géo- 
métrie est sous presse, en février 1637 probablement, il reprend 
son traité « De la méthode »'“’, dont il ne lui reste à faire, en 


(45) Descartes écrit le 30 octobre 1636: « Nous sommes à la fin de la Dioptrique 
et il y a déjà plus de huit jours qu’elle aurait pu être achevée ». Mais il ajoute 
aussitôt que l’imprimeur est bloqué, « à cause que les figures des Météores et de 
la Géométrie qui doivent suivre ne sont pas encore prêtes » (4. M., I, 316). Tout 
permet de supposer que l'arrêt dure plus d’un mois, car Descartes n’est en 
mesure d'envoyer à Paris, le 1° janvier 1637, que très peu de choses: «15 ou 
20 feuilles de ce que j'ai fait imprimer» (4. M., I, 318), soit uniquement la 
Dioptrique, qui est de cette ampleur. Les mots « de ce que j'ai fait imprimer » 
indiqueraient que l'impression des Météores est commencée. Si elle avait été 
achevée en décembre, l'envoi eût été d'environ 35 feuilles. 

(1) Nous ignorons la date exacte de l'impression des Météores, de la Géo- 
métrie et du Discours. Mais le P. Mersenne écrit le 15 février à Descartes: « M. le 
Chancelier ayant su votre dessein, il s'est rapporté de la Dioptrique et des deux 
autres traités qui suivent au jugement du secrétaire (Jean de Baugrand) qui est 
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principe, que la quatrième partie consacrée à la métaphysique ; il 
modifie toutefois la deuxième et retouche la troisième. Îl apporte 
également quelques derniers changements au titre. Brunschvicg re- 
marque que les quatre règles de « méthode générale » sont rédigées 


. . . (48) 3 

en termes analogues à ceux du troisième livre de la Géométrie : 
, Q +: (49) , 

M. Gadoffre conclut qu’elles sont postérieures à celle-ci “* ; nous 


les croyons, nous, subséquentes au texte définitif. Il est, en effet, 
vraisemblable que c’est en revisant la Géométrie que Descartes y 
reprend certaines expressions qu'il utilise pour la rédaction de ses 
règles. Ceci situe la composition de la « méthode générale » en 
février 1637. Quant à la troisième partie et sa « morale provisoire ». 
Descartes la retouche en ce même mois, après avoir reçu la lettre 
du P. Mersenne datée du 15 février, et dont le contenu l'incite à 
craindre un conflit éventuel avec la censure civile (4. M., I, 323, sv.). 
Ainsi, dans les premiers jours de mars, le début du Discours est 
terminé et Descartes est à même de le remettre à l’imprimeur. Il 


géomètre » (A. M., I, 322). On a cru pouvoir en conclure que Descartes avait 
envoyé le 1e" janvier à Paris les Météores avec la Dioptrique (A. M., 1, 318, n. 2), 
et peut-être même ajouté le manuscrit de la Géométrie (GADOFFRE, p. XXXIX). Ces 
conclusions sont erronées, puisque le P. Mersenne écrit plus loin: « M. le Chan- 
celier retient cependant la Dioptrique ». S'il avait reçu les deux autres traités 
ou l’un d'eux, il les aurait retenus avec elle. Le P. Mersenne ajoute encore: 
«Mais pour le premier traité, ‘ De la méthode de raisonner ès sciences *, M. le 
Chancelier ne veut pas l'écrire au privilège, s’il ne le voit, à cause qu'il consiste 
en discours ». En d’autres mots, il accepterait d'inclure lès Météores et la Gé- 
métrie, sans en avoir pris connaissance, vu leur caractère scientifique. Une dernière 
phrase du P. Mersenne prouve bien que le chancelier n’est en possession que 
de la Dioptrique: « Vous l’enverrez donc (la Méthode), écrit-il, si elle est imprimée, 
avec le reste de vos traités, s'ils sont achevés » (4. M., I, 323), c'est-à-dire avec 
les Météores et la Géométrie. L'emploi du pluriel pour le mot «traité» exclut 
la possibilité qu'ils aient fait partie du premier envoi. ils ne seront expédiés à 
Paris que le 22 mars 1637, avec le Discours. Nous concluons que l'impression 
des Météores m'a été terminée qu’en janvier, celle de la Géométrie en février 
et celle du Discours en mars. 

(#) Dans la Géométrie, Descartes parle, par exemple, des équations «qui 
montent jusqu’au carré de carré» (A. T., VI, 475, 4-5), et dans le Discours, il 
recommande de « monter comme par degrés » (A. T., VI, 18, 29-30). Ce sont là 
des renvois implicites aux textes de la Géométrie, où les règles apparaissent avec 
toute la précision de leur sens technique, conclut L. BRUNscHvICG (Mathématiques 
et métaphysique chez Descartes, Revue de Métaphysique et de Morale, juillet 
1927, p. 282 et sv.). M. Gadoffre reprend les mêmes arguments et multiplie l'énu- 
mération des points de ressemblance (pp. 83-86). 

(4) GADOFFRE, p. XXXWVIII. 
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consacre alors les quinze jours suivants à la mise au point de la 
quatrième partie, complétant de la sorte avant le 22 mars le traité 
« De la méthode » (4. M., I, 333 et 335 ; A. T., I, 560, 12-13). 

1. Modifications apportées à la deuxième partie. Lorsque Des- 
cartes parle, en mars 1636, « de découvrir une partie de ma mé- 
thode » (4. T., 1, 339, 26), il n'a en vue qu'un extrait de ses Regulae. 
Ce sont elles, en effet, qui représentent à ce moment sa logique, 
et rien n empêche de supposer, comme le fait M. Gadoffre, qu'il 
envisage de publier les règles X et XII, par exemple, qui con- 
viennent le mieux à sa physique mathématique °°. On remarquera, 
par ailleurs, que le titre figurant dans le contrat d'édition avec Jan 
Maire se rapporte à une méthodologie scientifique, car il est certain 
que l'expression « De la méthode, etc. » n’est que le début de la 
formule « De la méthode pour bien conduire sa raison et chercher 
la vérité dans les sciences », laquelle ne vise que la physique. S'il 
s'agissait d'une « méthode générale », le P. Mersenne ne désigne- 
rait pas le traité par « De la méthode de raisonner ès sciences » 
(4. M., 1, 323). En 1636, il n'est donc pas encore question d’une 
méthodologie commune à la physique, aux mathématiques et à la 
métaphysique. Visiblement, l'idée n'en vient à Descartes qu'en 
février 1637, lorsque revenant après plusieurs mois à son traité « De 
la méthode », il constate combien le caractère en est décousu, et 
cherche à lui donner quelque unité. En été, il avait essayé de créer 
un lien entre les matières qui le composent par le rappel des cir- 
constances au cours desquelles il s’en était occupé. Il avait fait le 
procès de la physique péripatéticienne, en décrivant le changement 
survenu dans ses opinions au lendemain de sa sortie de La Flèche ; 
il avait décrit sa méthode scientifique en fonction de la crise subie 
par ses idées pendant le premier hiver passé en Allemagne ; il avait 
rapporté ses résolutions en matière d'éthique, en parlant de sa dé- 
cision de se consacrer aux sciences ; il avait exposé ses théories de 
physiologie, en rendant compte de ses travaux ‘en Hollande, après 
avoir prévu la place à assigner à son essai de métaphysique; il avait, 
enfin, donné ses vues sur l'avenir des sciences, en annonçant la 
publication de la Dioptrique et des Météores. Grâce à ces continuels 
rappels biographiques, il avait cru former un ensemble quelque peu 
homogène. Mais avec le recul de quelques mois, il s'aperçoit com- 
bien la disparité des sujets demeure apparente, et, frappé de ce 


(59) GADOFFRE, p. XXXVII et n. 64. 
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fait, cherche incontinent un nouveau moyen de les cimenter entre 
eux. Reprenant alors à Bacon l'idée d’une «route commune à toutes 
les branches du savoir » 5', il se propose d'établir une méthode 
générale. Celle-ci justifierait la réunion des sujets les plus divers : 
la Dioptrique et les Météores « persuaderaient » (A. T0) 
9-10) que la « méthode » convient à la physique ; la Géométrie 
« démontrerait » (4. T., 1, 478, 11) qu'elle est utilisable en mathé- 
matiques ; les règles de morale de la troisième partie du Discours 
en seraient «tirées » (4. T., VI, 1, 6) ; et les développements des 
quatrième et cinquième parties « montreraient » (4. T., I; 370,225) 
qu’elle convient également à la métaphysique et à la physiologie. 
Il croit pouvoir composer cette méthode à l’aide des préceptes de 
bon sens que préconisait Bacon : refus de laisser subsister le prin- 
cipe d'autorité en matière scientifique, conseil de procéder par 
ordre, nécessité d'éviter la précipitation, de faire des énumérations 
complètes, sans jamais sauter un échelon. Milhaud insiste très à 
propos sur l’origine baconienne de cette doctrine ?. Cependant les 
espoirs de Descartes de réaliser, par un aussi simple procédé, un 
semblant d'unité dans son ouvrage, sont évidemment illusoires. Ses 
quatre règles ne méritent pas le nom de méthode et sont impuis- 
santes à relier entre elles les matières scientifiques et philosophiques 
traitées. Descartes leur accorde d’ailleurs si peu d'importance qu'il 
ne les fait pas intervenir dans la formation des « Essais ». Dans la 
perspective de la méthode, la Géométrie, par exemple, devrait 
précéder la Dioptrique et les Météores, observe Charpentier F°, 
son application y étant plus simple qu'en physique mathématique. 
Or, il n’en est rien, et ce traité figure en troisième place. Il est 
donc incontestable que les « Essais », dans leur structure, ignorent 
la « méthode générale ». Quant au Discours, il ne fait jamais mention 
des règles en dehors des quelques lignes qui leur sont consacrées 
dans la deuxième partie. Pressé de s'expliquer sur sa méthode, 
Descartes invoque uniquement sa physique : il renvoie aux Météores 
et à ses recherches expérimentales sur la réfraction de la lumière. 
« J'en ai montré, écrit-il au P. Vatier, quelque échantillon en dé- 
crivant l'arc-en-ciel » (4. T., 1, 559, 25-26). Enveloppée de mys- 


9 Baoo, II, 253; trad. BUCHON, p. 82. — Aconzio défend déjà le principe 
de l’universalité de sa méthode (DE VLEESCHAUWER, op. cit., p. 117). 
F9 G. MiLHAUD, Descartes et Bacon, Scientia, vol. XXI, mars 1917, p. 189. 


(9 T, V. CHARPENTIER, Essai sur la méthode de Descartes, Paris, 1869. 
p. 38, sv. 
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tère **, la « méthode générale » semble n'être qu’un artifice destiné 
à camoufler la composition critiquable de l'œuvre. 

2. Retouches faites à la troisième partie. Nous sommes dis- 
posé à admettre que des ajustements ont été effectués en mars 
1637 à la « morale provisoire » ; leur but serait de montrer que les 
initiatives de Descartes ne visent que les sciences, et qu'il est 
étranger à toute pensée de réforme politique ou religieuse. Au 


cours de l'été, il essayait de se concilier les gens d'Eglise en com- 


posant sa « morale provisoire », afin d'éviter de passer pour un 
homme « sans religion et sans foi » (4. T., V, 178). Maintenant, 
comme le remarque M. Gadoffre “*, il semble soucieux de ne 


pas irriter les autorités civiles. Il exprime la crainte que sa doctrine 
de table rase et de doute méthodique ne paraisse subversive au 
chancelier (4. M., 1, 333). Les protestations de fidélité aux lois et 
coutumes du royaume de France, que nous trouvons parmi ses règles 
de conduite, reflètent cet état d'esprit (4. T., VI, 22, 30-23, 2) et 
nous permettent de supposer qu'il les a introduites afin de supprimer 
tout motif de refus du « privilège du roi». Ne prétendra-t-il pas 
plus tard qu'en écrivant la morale il a voulu « empêcher qu’on me 
blâmat de ce que j'avais écrit qu'il faut une fois en sa vie se dé- 
faire de toutes les opinions qu’on a reçues auparavant en sa créance ; 
car apparemment, on m eût objecté que ce doute si universel peut 
produire une grande irrésolution et un grand dérèglement dans les 
mœurs » (4. T., Il, 35, 22-30) » 

3. Mise au point de la quatrième partie. I] n'y a pas à hésiter 
sur la façon dont Descartes procède pour rédiger son chapitre de 
métaphysique. Il se contente de revoir son « petit traité » (4. T., 
I, 182, 18) de 1629, consacré au problème de Dieu et de l'âme. 
Ïl ne juge cependant pas pouvoir le livrer en entier au grand public. 
C'est que pour prouver l'existence de Dieu, il avait précédemment 


(54) Le fait que la méthode est laissée délibérément dans le vague n'est pas 
sans embarrasser les contemporains de Descartes. Les personnes les plus habiles, 
les mieux instruites des pensées, des opinions, des intentions de celui-ci, ne 
peuvent se mettre d'accord. On peut croire, remarque le P. Rapin, qu'on entend 
le Discours de sa méthode sans l'entendre. Leibniz ajoute que Descartes tient 
jalousement le secret sur ce sujet d'importance. Quand après la mort du philo- 
sophe ses papiers parviennent à Paris, le monde savant se précipite chez Clerselier 
pour essayer de trouver le mot de l'énigme. On ne découvre toutefois rien qui 
puisse éclairer sérieusement la question. 

(55) GADOFFRE, p. XXXIX. 
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fait état de «l'incertitude de toutes les connaissances que nous 
avons des choses matérielles », et cet argument emprunté aux scep- 
tiques lui paraît dangereux à utiliser dans un livre écrit en langue 
vulgaire, « où j'ai voulu que les femmes même pussent entendre 
quelque chose » (4. T., I, 560, 20-25). Il traduit donc son opuscule 
latin et l’abrège en même temps, ainsi que le signale M. Gouhier Fe 

4. Derniers changements au titre. Pendant que le texte s'achève 
de cette façon en février et mars 1637, Descartes en remanie le 
titre une fois de plus. Il fait d’abord précéder les mots « De la 
méthode » du mot « Discours », invoquant pour motif qu'il ne dé- 
veloppe pas la méthode ex professo. Nous retrouvons pour la pre- 
mière fois l'expression Discours de la méthode dans ses lettres à 
Huygens du 25 février et au P. Mersenne du 27 février (4. M., I, 
327 et A. T., I, 349, 17). Il y déclare n'avoir eu l'intention d'émettre 
que de simples considérations concernant le sujet : « seulement d'en 
parler » (4. T., I, 349, 19-20), sans rien avancer de décisif (4. M., 
I, 327), sa méthode consistant plus « en pratique qu'en théorie » 
(A. T., 1, 349, 20-21). Le lecteur désireux de s'informer davantage 
est renvoyé aux traités qui suivent, où elle se trouve appliquée : 
« on peut connaître par eux ce qu'elle vaut » (4. T., I, 349, 22-25). 
Mais Descartes ne se contente pas de modifier le début du titre ; 
il en supprime la phrase finale, survivance de l'énoncé de mars 
1636 : « Il] me semble, écrit-il, que je dois ôter toute la glose que 
j'avais mise à la fin et laisser seulement ces mots : .. qui sont des 
essais de cette méthode » (A. M., I, 327). Voici l'intitulé, tel qu'il 
se présente après les rectifications successives, et figure sur le livre 


sortant des presses de Jan Maire à Leyde le 5 juin 1637 (4. T., 
VI, page de tête) : 


Discours de la méthode 
pour bien conduire sa raison et chercher 
la vérité dans les sciences. 

Plus 

la Dioptrique, 

les Météores, 
et 

la Géométrie, 

qui sont des essais de cette méthode. 


69 Henri GOUHIER, Pour une histoire des Méditations métaphysiques, Revue 
des Sciences humaines, 1951, p. 26. 
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La modification que subit la fin du titre est la conséquence 
de l'introduction de la méthode générale dans la deuxième partie 
du Discours. Il est, en effet, facile de se convaincre que la phrase 
finale de la formule de mars 1636 ne visait que la méthode en 
physique, seuls la Dioptrique et les Météores pouvant être censés 
expliquer «les plus curieuses matières que l’auteur ait pu choisir 
pour rendre compte de la science universelle... de telle sorte que 
ceux mêmes qui n'ont pas étudié les peuvent entendre ». La Géo- 
métrie, qui s'adresse à de rares spécialistes ”” et dans laquelle 
Descartes reste volontairement obscur “‘, n'entrait pas dans la 
perspective des « Essais » et malgré son alignement sous le signe 
de la « science universelle », faisait figure d’'appendice. Il n’en est 
plus ainsi du moment qu'il s’agit de « méthode générale », et 
Descartes est amené à accorder à la Géométrie la même importance 
qu'à la Dioptrique et aux Météores. L'équilibre réalisé de la sorte 
entre les trois traités n’est toutefois qu'apparent, et le caractère 
factice de la « méthode générale » ne cesse, semble-t-il, d'embar- 
rasser Descartes. Aussi voit-on la Géométrie disparaître de la version 
latine des « Essais », exécutée en 1644 sous son contrôle, par Robert 
de Courcelles. Cette édition est intitulée (4. T., VI, 517) : 


Specimina philosophiae 
seu 
Dissertatio de Methodo 
recte regendae rationis & veritatis in scientiis 
investigandae, 
Dioptrice 
et 
Meteora. 


(67) «Il y a peu de gens qui puissent entendre ma Géométrie » (4. T., I, 
478, 4-5), écrit Descartes. Et encore: « Je n'ignore pas que ma Géométrie n'aura 
qu’un très petit nombre de lecteurs... l'ouvrage demande des lecteurs, non seule- 
ment au courant de tout ce qu’on sait jusqu'ici en géométrie et en algèbre, mais 
qui soient aussi très laborieux, très ingénieux et très attentifs » (4. M., II, 3). 

(55) « Vos analystes n’entendent rien en ma Géométrie, et je me moque de 
tout ce qu'ils disent. Les constructions et les démonstrations de toutes les choses 
les plus difficiles y sont; mais j'ai omis les plus faciles, afin que leurs semblables 
n’y pussent mordre» (4. T., if, 30, 18-22). « Pour l'analyse, j'en ai omis une 
partie, afin de retenir les esprits malins en leur devoir; car si je la leur eusse 
donnée, ils se fussent vantés de l'avoir sue longtemps auparavant au lieu que 
maintenant ils n’en peuvent rien dire, qu'ils me découvrent leur ignorance » 


(4. T., I, 83, 21-26). 
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La suppression de la Géométrie indique bien qu'elle n’a jamais 
fait partie intégrante des « Essais » puisqu'on a pu l’éliminer sans 
inconvénient. Quant au rétablissement de la Dioptrique et des Mé- 
téores dans leur rôle de « spécimens », il témoigne du retour à l'idée 
première dont Descartes n’a jamais semblé vouloir s'écarter : s'en 
tenir à la physique et en publier quelques « échantillons ». Une 
dernière remarque s'impose : la Dissertatio de Methodo est présentée 
comme un « specimen » de la philosophie de Descartes, au même 
titre que la Dioptrique et les Météores, et sans lien établi avec eux. 
Le Discours devient un traité indépendant, témoignage des conti- 
nuelles hésitations de Descartes sur le rôle à lui attribuer. En effet, 
en octobre 1635, il n'a d'autre souci que de composer une « pré- 
face » (4. T., 1, 339), mais en mars 1636, lorsqu'il agrandit son livre, 
il songe à faire du Discours la partie essentielle, destinée à expliquer 
les principes de la nouvelle science ; les traités qui suivent ne lui 
étant joints que pour « rendre preuve » de celle-ci (4. T., I, 339, 
22-23). Et alors que l'intention d'accorder au Discours la première 
place subsiste dans le titre définitif, qui fait des trois traités des 
«essais » de la méthode, ou illustrations de celle-ci, l’idée de « pré- 
face » n'est toutefois pas abandonnée, et Descartes y revient sans 
cesse (A. T., [, 349, 17 ; 369, 13-14). Le Discours nous est donc 
présenté tantôt comme préface, tantôt comme partie essentielle, 
tantôt comme traité indépendant, chacune de ces trois conceptions 


semblant garder ses droits dans la pensée de Descartes, et se disputer 
ses préférences. 


K # %# 


Plusieurs conclusions se dégagent de notre étude concernant les 
étapes de la rédaction. Nous rejoignons d'abord celles de M. Ga- 
doffre qui dit qu'il n’est plus possible de considérer le Discours 
de la méthode comme une rapide improvisation de 1636. Avec les 
changements apportés à la chronologie de sa composition, s im- 
posent des rectifications de perspective. Et du même coup, « dis- 
paraissent les subtils échafaudages philosophiques dont des géné- 
rations de commentateurs avaient étayé ce texte, pour en rendre 
moins invraisemblables les contradictions, les détours. Spéculations 
sur l'importance de la morale provisoire, acrobaties dialectiques 
destinées à expliquer la rupture du développement de logique scien- 
tifique entre la deuxième et la cinquième partie... tout cela cesse 
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tout simplement d'être utile » *. À ces conclusions, nous en ajou- 
tons d'autres. Car notre travail nous a permis d'établir le caractère 
fortuit de plusieurs parties du Discours. Des passages, des pages 
entières, ont été insérés pour les raisons d'opportunité que nous 
avons relevées. Les développements consacrés à la métaphysique 
et à l'éthique sont de ce nombre. Il en est de même de l'exposé 
de physiologie. À notre avis, cette constatation est d’une importance 
capitale : elle nous engage à éliminer du Discours les sujets qui lui 
sont étrangers et qui entraînent une rupture de l’ordre des idées. 
Descartes nous suggère indirectement cette mesure lorsque, écrivant 
au P. Mersenne, il distingue dans le Discours deux parties de valeur 
inégale : l'une essentielle et constituant la préface proprement dite, 
traitant de la science et de sa méthode, et l’autre, servant unique- 
ment à illustrer la thèse de la factice méthode générale. « Je pro- 
pose, écrit-il, une méthode générale... et pour montrer qu’elle 
s'étend à tout, j'ai inséré brièvement quelque chose de métaphy- 
sique, de physique et de médecine » (A. T., I, 370, 10-27). C'est 
en supprimant du Discours ces ajoutés malencontreux qu'on arrive 
à lui rendre sa signification véritable. On pourrait évidemment se 
demander s'il est permis d’amputer le texte de parties qui y ont 
acquis droit de cité. Nous croyons que l’exégète doit passer outre 
à semblables scrupules, faute de se voir obligé de souscrire aux 
vues de ces historiens, dont parle Foucher de Careil, qui prétendent 
qu'aucun calcul ne peut ramener le Discours à l’ordre ”. Le Dis- 
cours nous apparaît comme un malade entouré de plusieurs mé- 
decins qui lui feraient avaler force drogues, alors que le scalpel 
serait le remède efficace. L'opération proposée ramènerait la pensée 
de Descartes à la seule critique, climat authentique où elle évolue 
à l'époque. D'ailleurs, les sujets que nous nous proposons d'écarter 
n'y perdraient rien, car ils ne sont traités dans le Discours que de 
facon très superficielle. On n’a pas assez tenu compte des décla- 
rations de Descartes à ce sujet (4. T., |, 370, 26 ; 560, 10). Habi- 
tuellement, pour dissiper l'obscurité de ces passages, les éditions 
annotées se réfèrent à ses œuvres postérieures, où les mêmes ques- 
tions sont débattues avec l'ampleur voulue. N'est-ce pas là toutefois 


(5°) GADOFFRE, p. XLII. 
(50) FOUCHER DE CAREIL, « Introduction sur la méthode », dans Œuvres inédites 
de Descartes, Paris, 1859, p. CXv. 
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un procédé pour le moins anormal, et ne serait-il pas préférable 
de traiter les problèmes concernant la morale provisoire avec les 
lettres à la princesse Elisabeth, les questions se rapportant à l'exis- 
tence de Dieu et de l'âme en même temps que les Méditations méta- 
physiques ; enfin, les théories se rapportant à la physiologie avec 
le Traité de l’homme ? Quelque ordre serait apporté de la sorte à 
l'étude des doctrines de Descartes. Quant au Discours, ramené aux 
intentions réelles de l’auteur, il se présenterait, sous sa forme auto- 
biographique, comme un développement prudent et discret du thème 
de la réforme des sciences. L’ordonnance du récit se retrouverait 
dès lors sans aucune difficulté : il débuterait par le préambule dans 
lequel Descartes amorce ses idées critiques ; il se poursuivrait par 
l’« Histoire de mon esprit » où Descartes, décrivant son évolution 
intellectuelle, expose les désavantages de la physique philosophique 
et fait valoir la supériorité de la physique mathématique ; il s’achève- 
rait par le compte rendu des réalisations de Descartes dans ce do- 
maine et des possibilités de progrès offertes par la science nouvelle. 

Afin de fixer nos idées sur l’exacte signification du Discours, 
il n'est peut-être pas inutile d'essayer d'établir un titre qui con- 
serverait aux « Essais » leur caractère authentique. Le schéma en 
serait évidemment différent selon le rôle de partie essentielle, de 
préface, ou de traité indépendant, attribué au Discours. Nous nous 
rangeons à la première de ces conceptions, à laquelle Descartes 
s'arrête avec raison en 1637, et nous négligeons ses hésitations 
ultérieures. Car le Discours expose l’œuvre scientifique de Descartes 
constituée par la Dioptrique et les Météores, et ne peut en être 
isolé, quoique n'étant pas une simple préface, puisqu'il embrasse 
différents problèmes posés par l'avènement des sciences. Les deux 
derniers traités sont donc des travaux particuliers qui dépendent 
des idées générales développées dans le Discours, et nous nous 
efforcerons, en conséquence, de conserver à celui-ci le caractère 
de partie essentielle. Cependant, nous avons vu que le sens du titre 
de 1637, du Discours, avait été faussé par l'omission de toute 
référence à la nouvelle science ; que, de plus, la qualité essentielle 
de traité de physique, appartenant aux « Essais », avait été perdue 
lors de l'alignement de la Géométrie sur la Dioptrique et les Mé- 
téores. À ce point de vue, il est indéniable que le projet de titre 
de mars 1636 était plus heureux, car la science y était mentionnée 
avant la méthode, et la Géométrie faisait figure d'appendice. Toute- 
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fois il manquait de précision. Nous inspirant de l'ordonnance de 
la formule de 1636 et de la concision de celle de 1637, nous pro- 
posons, par exemple, un titre conçu dans les termes suivants : 
« Discours sur la nouvelle science et sa méthode, suivi de la Diop- 
trique et des Météores, échantillons de cette science et essai de 
cette méthode. Plus la Géométrie ». Evidemment, un tel intitulé 


nous semble banal, mais il aurait paru révolutionnaire au XVII° siècle 


et Descartes, qui craignait de passer pour un novateur, n'aurait pu 
se permettre de l'adopter. 

Pour nous, le point essentiel est la nécessité de souligner l’im- 
portance des « Essais », qui participent des travaux dus aux esprits 
les plus avancés de l'époque. Car Descartes se range parmi ceux-ci 
et prétend même les dépasser. [l est prêt à admettre le principe 
de la nécessité des expériences, affirmé par Bacon (4. T., I, 195, 
28-30 ; 251, 15-252, 10), mais poussant plus avant l'analyse, il entend 
restituer à l'esprit son rôle essentiel 1 : il admire Harvey, mais 
insiste sur les différences de vue qui l'en séparent (4. T., I, 263, 
8-10) ; il reconnaît Kepler pour maître, mais fait état de ses propres 
innovations (A. T., Il, 85, 24-86, 9) ; il reprend les procédés « mé- 
caniques » de Galilée, mais se flatte d'offrir une physique moins 
fragmentée et plus riche en considérations théoriques (4. T., Il, 
380, 9, 16). En mathématique également, il sait ce dont il est rede- 
vable à ses prédécesseurs, mais il veut aller plus loin qu'eux : « J'ai 
tâché à rien n'y mettre que ce que jai cru n'avoir point été su » 
(A. T., I, 479, 15-17) ;: et notamment surpasser Viète : « J'ai com- 
mencé où il a achevé » (4. T., 1, 479, 28). A l'historien des sciences 
à évaluer les apports originaux dont se prévaut Descartes. Nos ambi- 
tions se limitent à apporter quelque clarté au Discours, et l'examen 
des étapes de sa rédaction nous en a fourni une première occasion. 
Ce travail nous a persuadé, entre autres, que toute interprétation 


(51) On admet habituellement que la physique de Descartes est déductive, 
mais à en juger par son étude de l’arc-en-ciel qu'il présente comme modèle de 
sa méthode, elle est essentiellement empirique et mathématique (4. T., I, 559, 
25-26). D'ailleurs, il professe expressément que la connaissance s'obtient par 
« expérience et ratiocination » (A. T., 1, 243, 17-18; X, 364, 26-365, 2). S'il ne 
s'étend pas autant que Bacon sur le côté expérimental, c’est apparemment qu'il 
est persuadé n'avoir rien « à ajouter » (A. T., |, 195, 29) à ce qu'en a dit celui-ci, 
et devoir « commencer où il a achevé » dans son exposé de la méthode scienti- 
fique, ainsi qu'il l’a fait pour Viète en mathématiques (4. T., I, 479, 28), 
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du Discours devait faire ressortir la valeur de Descartes comme 
théoricien des sciences. Ainsi compris, le Discours de la méthode se 
présente comme un manifeste de la science moderne, dont Descartes 
a si parfaitement saisi le génie qu'un de ses critiques modernes, 
Emile Meyerson, a pu qualifier sa doctrine d’« anachronique », en 
ce sens qu'elle « paraît infiniment plus près de nous que le comporte 


l'époque où elle était née » (?. 


Elie DENISSOFF. 


University of Notre Dame 


Indiana, U. S. A. 


() Emile MEYERSON, De l'explication dans les sciences, Paris, 1927, p. 504. 
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Ouvrages d’histoire 


Dagobert D. RUNES, Treasury of Philosophy. Un vol. 21 x 14 x8 
de XXVI-1280 pp. New York, Philosophical Library, 1955 ; prix : 
$ 15.00. 

Ce livre impressionnant présente incontestablement de grands 
avantages. |] permet, en un seul volume, une prise de contact direct 
avec quelque 400 philosophes de toute époque, de tous pays, de 
toutes races et de tous bords. Parmi ceux-ci figurent un grand 
nombre d'orientaux, de sémites et de chinois que l’on ne découvre 
dans aucune histoire classique de la philosophie. Tous sont présentés 
brièvement par une biographie colorée et vivante, et représentés 
par un ou deux extraits de leurs œuvres. 

Mais il est évident qu'un travail aussi immense demeure criti- 
quable à l'infini. Le choix d’une page qui soit vraiment représen- 
tative n'est-il pas a priori arbitraire, si pas impossible ? 

En outre, malgré sa facilité, le classement alphabétique donne 
à l’ensemble un aspect assez chaotique, passant p. ex. de Hui Shih 
à Huizinga, de Maritain à Marx ou de Tyndall à Tzu-Ssu. 

Enfin, cette anthologie-monstre deviendrait plus utilisable si 
l'auteur avait donné des références exactes pour les textes choisis, 
au lieu de se contenter d’une liste de titres. L. VAN HAECHT. 


Jacques CHEVALIER, Histoire de la Pensée. I. La Pensée antique. 
Un vol. 21 x 15 de 762 pp. Paris, Flammarion, s. d. [1955]. 

Cet imposant volume, de texte compact, qui se termine par 
quelque deux cents pages de notes érudites en petits caractères, 
est — et veut être, d’ailleurs, — un manuel d'histoire de la philo- 
sophie dans le monde gréco-romain. Manuel fort étendu où l'on 
trouvera un résumé, mais souvent un résumé fort détaillé, de ce 
que l’on sait des vues philosophiques professées par la série de 
penseurs qui va de Thalès à Plotin. L'auteur toutefois n'a pas limité 
ses ambitions à la rédaction d’un manuel ; le titre même de son 
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ouvrage nous en avertit déjà : il s’agit d'une histoire de la pensée 
humaine et de la pensée humaine dans toutes ses activités et dans 
toutes ses ramifications. Et, si en fait on a ramené cette étude, 
par elle-même trop vaste pour être condensée en un seul livre et 
pour être l'œuvre d’un seul homme, à l'étude de la pensée propre: 
ment philosophique, c'est qu'on trouve celle-ci à l'origine ou au 
centre de toutes les formes autres et de tous les développements 
de la pensée humaine, en quelque domaine que ce soit. — Il s’agit, 
de plus, d’une histoire de la pensée et de la philosophie, bien 
plutôt que des philosophies et des systèmes qui se sont affrontés, 
dans leur variété presque infinie, au cours des siècles ; ce que 
cherche à déceler l’auteur dans ce fouillis d'opinions en apparence 
contradictoires, ce sont les progrès de la pensée humaine découvrant 
pas à pas de nouveaux problèmes, en entrevoyant d’abord, en 
complétant ensuite par des efforts répétés la solution, et travaillant 
ainsi à la conquête graduelle de l’ensemble que doit constituer la 
philosophia perennis. 

À la lumière de ces principes on comprendra mieux l’économie 
de tout l'ouvrage : ils se trouvent exposés dans l’Introduction, qui 
contient en outre un paragraphe sur les origines de la pensée hu- 
maine et une vingtaine de pages sur les doctrines philosophiques 
incluses dans les religions des peuples de l'Orient (Egypte, Iran, 
Inde, Chine, Israël) ; la stérilité relative de ces doctrines s'explique 
pour une part par leur nature même, pour une autre par les cir- 
constances historiques qui ont empêché qu'elles ne fécondent dès 
l'abord le courant puissant de la pensée grecque, dont est issue 
la pensée occidentale et la pensée humaine tout court. | 

Le reste du volume (lequel doit être suivi de deux autres) nous! 
apporte le livre premier de tout l'ouvrage et est consacré à la: 
pensée antique : c'est, en un mot, une histoire de la philosophie: 
grecque, bien à jour et où l'on perçoit l'écho des problèmes et! 
des discussions qu'elle a soulevés au cours des dernières décades. 
Mais, abordant le premier chapitre qui a pour objet les origines et: 
les présocratiques, on se rend compte aussitôt où vont les préoccu- 
pations de l’auteur: les opinions parfois naïves, parfois géniales 
des vieux penseurs ne l'intéressent pas pour elles-mêmes : il y 
relève bien plutôt les germes et les éléments de vérité qu’elles con- 
tiennent et qu'il a même tendance à maximiser : il note avec soin 
les problèmes mal posés, les préjugés latents qui arrêtent provi- 
soirement chez eux les développements féconds. I] mettra d'autant 


ossi: 
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, plus en lumière l'immense valeur de l'enseignement de Socrate : 
, malgré ses obscurités, ses hésitations, ses limitations même, ce sont 
des horizons tout nouveaux qu'il ouvrira à l'humanité en lui révélant 
le prix de l'âme, de la vérité, de l'intelligence et du spirituel, lui 
. montrant le chemin qui mène à Dieu, — que lui-même a connu 


, . RUES , , , 
d'une manière si imparfaite. On ne s’étonnera pas alors qu'en face 


des grandes figures de Platon et d’Aristote (chap. III et IV, plus 


de 200 pages) M. Chevalier ait trouvé ample matière à décrire, et 
à discuter à l'occasion, les multiples conquêtes, conquêtes fonda- 


| mentales en bien des cas, que leur doit la pensée humaine. Quand 
, il nous dit de Platon (p. 262) qu'il « a jeté les bases d’une théo- 


logie naturelle », on ne sera guère tenté de contester son affirmation, 
mais celle-ci prend un sens beaucoup plus prégnant, quand on sait 
qu'avec plusieurs critiques contemporains il identifie le Dieu de 
Platon avec l’Idée du Bien. On lira d’ailleurs avec intérêt l'exposé 
de la métaphysique platonicienne et l'interprétation des remanie- 
ments que son auteur a fait subir à la théorie des Idées et de leurs 
relations avec le sensible, à la suite des discussions du Parménide. 
— La section très fouillée consacrée à Aristote est presque, par 
sa longueur même, une monographie de l’aristotélisme : on y relève 
de fréquents rappels de l’importante thèse de 1915, La notion du 
nécessaire chez Aristote, qui n’a rien perdu de son intérêt, depuis 
quarante ans. À la fin du chapitre (pp. 401-403) l'auteur reprend 
et résume tout ce que la pensée humaine doit à Aristote, redisant, 
une fois de plus, comment il a complété Platon, même si certaines 
critiques adressées à son maître apparaissent comme injustes et 
peu fondées, et si certaines de ses vues personnelles s'avèrent déf- 
cientes et bornées, en attendant le jour où un génial disciple, Tho- 
mas d'Aquin, les redressera et les complétera à son tour, à la 
Jumière de la révélation chrétienne. 

Les chapitres (V-VIIT) traitant de la pensée hellénistique tran- 
chent assez fort sur ceux qui précèdent: l’auteur y trace un tableau 
très vivant de la décadence caractéristique de l'époque et des cir- 
constances concrètes qui l’'accompagnent ; mais ce qu'il met surtout 
en évidence ce sont les déficits et les imperfections de la pensée 
philosophique dans les différentes écoles. On eût aimé apprendre, 
en même temps, ce que fut malgré tout leur apport à la vérité 
totale : il n’est pas malaisé de mettre le doigt sur l'insuffisance et 
les contradictions de la théologie des Stoïciens, p. ex, mais il n’en 
reste pas moins que l'esprit sincèrement religieux qui les animaiït, 
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a contribué à épurer la conception du vrai Dieu, dont ils étaient 
eux-mêmes si éloignés. M. Chevalier reconnaît sans réticence l'im- 
portance et la grandeur de la philosophie de Plotin ; il relève d'une 
main sûre les difficultés formidables que par ailleurs elle soulève, 
mais dans la douzaine de pages qu'il lui consacre, il n'aide guère 
son lecteur à découvrir la part considérable qui revient à ce dernier 
des penseurs grecs dans les développements ultérieurs de la méta- 
physique et même dans l’approfondissement des données de la révé- 
lation par les penseurs chrétiens. 

Ces quelques notes ne peuvent sans doute que donner une idée 
bien incomplète de la première partie de cette Histoire de la Pensée. 
C'est tout au plus si elles laissent soupçonner en quelque mesure 
la somme de renseignements positifs et de données précieuses qui 
y est renfermée, concernant les travaux récents sur les philosophes 
grecs et les discussions qu'a soulevées l'interprétation de leurs doc- 
trines. Mais nous espérons avoir réussi du moins à faire entendre 
que le lecteur y est mis, de façon continue, en contact avec un 
penseur qui lui-même pense, réfléchit, discute, tout au long de 
l'ouvrage, à propos des réflexions philosophiques des anciens, et 
qu'ainsi cette histoire est singulièrement vivante et d’un effet parti- 
culièrement stimulant pour celui qui veut y prêter quelque attention. 

A. Mansion. 


Emile BRÉHIER, Etudes de Philosophie antique. Préface de 
Georges DAVY. Avant-propos de Pierre-Maxime SCHUHL (Publica- 
tions de la Faculté des Lettres de Paris). Un vol. 23 x 14 de 311 pp. 
Paris. 

Ainsi qu'il est dit dans l’avant-propos, le présent recueil publié 
trois ans après la mort d'Emile Bréhier, réunit trente-trois études 
concernant l'histoire de la pensée antique et de ses prolongements, 
études qui s’échelonnent sur la vie tout entière de l’éminent his- 
torien de la philosophie et qui jusqu'à maintenant étaient restées 
dispersées dans différentes revues, mélanges ou actes de congrès. 
M. Schuhl annonce qu'on a l'intention de publier un second vo- 
lume dans lequel on grouperait les articles relatifs à l’histoire de 
la philosophie moderne ou à des questions générales de psycho- 
logie et de philosophie. 

Le recueil contient d’abord quatre études d'ensemble : Com: 
ment je comprends l’histoire de la philosophie, La notion de pro- 
blème en philosophie, L'héritage grec dans la civilisation contem- 
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poraine, et Quelques aspects de la morale grecque. Les autres études 
ont été réunies en quatre groupes, qui embrassent toute l'histoire 
de la pensée grecque depuis les origines jusqu'au néoplatonisme 
avec ses prolongements : il y a d’abord six études sur la période 
qui va des origines jusqu'à Aristote, parmi lesquelles il importe de 
relever l'exposé qu'Emile Bréhier a fait à la « Quinzième semaine 
de Synthèse » le 31 mai 1949 sur: Un système préscientifique, 
l’Atomisme, Aristote et l'esprit encyclopédique (pp. 65-89). Le 
second groupe se rapporte aux stoïciens, Cicéron et leur influence : 
les historiens de la philosophie grecque connaissent l'intérêt que 
Bréhier a porté toujours à la pensée stoïcienne depuis le début de 
sa carrière : sa belle monographie sur Chrysippe date, en effet, de 
1910 et elle avait été précédée par un article de l’Archiv für Ge- 
schichte der Philosophie (1909, 8, XXII, 1, p. 114-125) sur La 
théorie des incorporels: cet article particulièrement intéressant, dé- 
veloppé plus tard et publié en une brochure séparée (La théorie 
des incorporels dans l’ancien stoïcisme, Paris, 1925), a été repris 
dans le recueil qu'on vient de publier avec d’autres études sur 
le stoïcisme et une sur Cicéron : Sur une des origines de l’huma- 
nisme moderne. Le « De officiis » de Cicéron (Actes du X° Congrès 
international de Philosophie). 

Vient ensuite un groupe de trois études sur les épicuriens et 
les sceptiques ; signalons surtout un article de la Revue des études 
anciennes (XVI, juillet-septembre 1914, pp. 1-16), intitulé: Le mot 
Nontéy et Sextus Empiricus (pp. 193-206). 

Il y a enfin le groupe imposant des études sur le néoplatonisme 
et ses prolongements ; ici encore on touche un domaine qui a été 
au centre des préoccupations d'Emile Bréhier ; on y trouve une 
étude sur Philon, plusieurs sur Plotin et sur le néoplatonisme en 
général, et enfin trois contributions sur l'influence du néoplatonisme 
au cours de l’histoire : Les analogies de la création chez Çankara 
et chez Proclus, Néoplatonisme et spinozisme, Images plotiniennes, 
images bergsoniennes. 

Aünsi que l’a montré M. Davy dans sa préface, l’œuvre d'Emile 
Bréhier est plus que le travail patient de l'historien qui se penche 
sur les documents du passé pour les interpréter aussi fidèlement 
que possible, selon les règles de la critique : l’éminent historien 
voulait en somme « dégager progressivement, dans sa pureté, l’es- 
sence de la philosophie » (p. XXI). Cette essence, il voulait la dis- 
tinguer soigneusement de celle de la science ou de la religion ; sa 
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pensée philosophique est avant tout une mise en valeur de l'homme, 
un humanisme intégral, revendiquant son autonomie totale, affranchi 
des entraves de la civilisation technique ou de la pensée mystique. 
L'essence propre de la philosophie, c'est d’après E. Bréhier la 
réflexion pure ; ainsi s'explique d’ailleurs l'intérêt qu'il a toujours 
porté à la pensée stoïcienne, son attitude négative vis-à-vis de l’exis- 
tentialisme, et son opposition intransigeante à « la philosophie chré- 
tienne » (bien que, selon M. Davy, il y ait eu une certaine atté- 
nuation au cours des années dans les positions adoptées par notre 
auteur sur cette question). 

Ce bref aperçu ne vise qu'à montrer tout l'intérêt que présente 
ce recueil pour ceux qui ne sont pas indifférents aux efforts et aux 
progrès de la réflexion philosophique. G. VERBERKE. 


Joseph MoREAU, L'idée d’univers dans la pensée antique (Biblio- 
teca del « Giornale di Metafisica », 10). Un vol. 24x17 de 51 pp. 
Torino, 1953. 

L'idée de monde ou d’univers est une des notions centrales 
de la pensée contemporaine ; il ne s’agit pas là cependant du 
monde au sens physique, c'est-à-dire la totalité des réalités maté- 
rielles qui nous entourent et dans lesquelles nous sommes insérés, 
mais bien d'un monde au sens psychique, le monde de nos soucis 
et de nos préoccupations : ainsi conçu, le monde fait partie de 
notre existence, car il est constitué par notre attitude intérieure 
vis-à-vis de la réalité qui nous entoure. Quand on parle du monde 
environnant dans cette perspective, on ne vise pas par cette ex- 
pression une proximité matérielle, mais le fait que certains êtres 
plus que d’autres sont l’objet de notre préoccupation, alors qu'ils 
ne font pas partie de notre entourage immédiat, entendu au sens 
physique. 

M. Joseph Moreau, professeur à l’université de Bordeaux, a 
eu l'heureuse idée d'examiner ce thème dans la philosophie an- 
cienne et d'y consacrer une étude très suggestive ; il y examine 
tout d’abord l'idée cosmologique et l’ontologie finaliste. Rappelons 
que M. Moreau avait déjà abordé cette question dans un ouvrage 
antérieur, plein de développements intéressants, L'âme du monde 
de Platon aux stoïciens (Paris, 1939). D'après notre auteur, cette 
conception cosmologique serait originaire de Chaldée, d’où elle se 
sérait répandue en Orient et en Occident : elle a été adoptée et 
élaborée principalement par les Stoïciens, qui ont basé sur elle 
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leur doctrine de la sympathie universelle et de la divination. Dans 
un second chapitre, l’auteur étudie l'éternité du monde et l’évo- 
lution vitale : cette éternité de l'univers est admise non seulement 
par ÂÀristote, pour qui le mouvement est nécessairement sans com- 
mencement, mais aussi par Platon : car le Démiurge a voulu réaliser 
dans le sensible une organisation parfaite, calquée sur le monde 
des Idées ; cette organisation ne pourra donc se défaire à aucun 
moment, elle restera toujours : car son auteur est le seul qui pourrait 
la défaire et sa volonté restera inaltérable (pp. 13-14). Quant à 
Plotin, il est partisan lui aussi de l'éternité de l'univers : il rejette 
d'ailleurs toute idée artificialiste, parce que celle-ci implique tou- 
jours une certaine hésitation, et donc de l’imperfection (p. 26). 
Dans le troisième chapitre, M. Moreau étudie l’ontologie de Plotin, 
et il essaie de nous montrer comment le monde procède du premier 
principe, par l'intermédiaire de l'Intelligence et de l’'Ame univer- 
selle ; d’après lui, il ne s’agit pas d’une véritable émanation à 
partir du premier principe : car la substance de l'Intellect n'est 
pas empruntée à l'Un, qui dans sa transcendance ne subit aucune 
diminution (p. 39). Quant à la matière, elle n'est pas un substrat 
indépendant du premier principe, puisqu'elle équivaut au non-être 
(p. 49). 

L'étude de M. Moreau est particulièrement bien documentée 
et constitue une synthèse intéressante sur l’idée d'’univers dans la 
pensée antique. Nous croyons cependant que le titre est trop large, 
car on n'y parle guère de ja philosophie présocratique, où cepen- 
dant l'idée de monde était à l’avant-plan des spéculations. M. Mo- 
reau, sous l'influence de la pensée kantienne, croit pouvoir déceler 
à plusieurs reprises un usage implicite de l'argument ontologique 
chez les anciens, entre autres dans le raisonnement aristotélicien 
pour prouver l'éternité du mouvement (pp. 17-18). Nous avouons 
ne pas voir la nécessité de pareille implication : ainsi que nous 
l'avons montré dans une étude antérieure (La structure logique de 
la preuve du Premier Moteur chez Aristote, Rev. philos. de Lou- 
vain, 46, 1948, pp. 137-160), nous croyons que l'argument d'’Aristote 
est parfaitement valable dans l'hypothèse d'un monde fermé dont 
le cours est entièrement déterminé par les facteurs antécédents. 


G. VERBEKE. 
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J. DE RAEDEMAEKER, De Philosophie der Voorsokratici (Philo- 
sophische Bibliotheek). Un vol. 22,5 x 16,5 de 423 pp. Antwerpen- 
Amsterdam, 1953. 

En publiant en langue néerlandaise une étude sur la pensée 
des présocratiques avec traduction des principaux textes qui nous 
renseignent sur leur doctrine, le R. P. De Raedemaeker a répondu 
aux vœux de nombreuses personnes qui s'intéressent à l'aurore de 
la philosophie occidentale. Des ouvrages similaires ont d’ailleurs été 
publiés en d’autres langues depuis longtemps : signalons surtout 
celui de Wilhelm Capelle (Die Vorsokratiker. Die Fragmente und 
Quellenberichte übersetzt und eingeleitet von W. C. Alfred Krôüner 
Verlag, Stuttgart) dont la quatrième édition a paru en 1953, la pre- 
mière datant de 1935 : ensuite les deux volumes publiés par Kath- 
leen Freeman : The Pre-Socratic Philosophers. À companion to 
Diels, Fragmente der Vorsokratiker (Oxford, 1946) et Ancilla to 
the Pre-Socratic Philosophers. À complete translation of the Frag- 
ments in Diels, Fragmente der Vorsokratiker (Oxford, 1948). 

Après avoir exposé dans une introduction les caractères géné- 
raux de la pensée présocratique, les sources qui sont à notre dis- 
position, la méthode qui sera adoptée et les principaux ouvrages 
traitant le sujet, l'auteur aborde successivement les grands repré- 
sentants de cette période si importante pour l'épanouissement de 
la culture occidentale ; d’abord la doctrine qui nous a été transmise 
sous le nom des sept sages, et qui traduit très bien l'attitude morale 
des Grecs ; ensuite les conceptions théologiques des Grecs et leur 
importance pour l’éclosion de la réflexion philosophique. L'auteur 
examine alors successivement l'école de Milet, la pensée de Pytha- 
gore et de l’ancien pythagorisme., Xénophane, Héraclite, les Eléates, 
Empédocle, Anaxagore, Leucippe et Démocrite, Diogène d'Apol- 
lonie et enfin les sophistes. Pour chaque philosophe il suit autant 
que possible le même schème ; il commence par donner quelques 
données biographiques pour entamer ensuite un exposé général, 
bien que succinct, de la doctrine : à cela s’ajoute un choix de textes, 
traduits du grec en néerlandais, donnant des renseignements sur la 
pensée du philosophe en question ; l'étude se termine par une liste 
bibliographique, donnant les principaux ouvrages où la pensée de 
tel ou tel auteur est étudiée. C’est dire que l’imposant volume du 
Rév. Père De R. constitue pour le lecteur néerlandais une intro- 


duction particulièrement riche et intéressante pour aborder l'étude 
des présocratiques. 
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On doit cependant signaler quelques lacunes et imperfections. 
L'auteur semble avoir évité à dessein d'introduire des références 
dans ses exposés généraux de la philosophie de tel ou tel penseur : 
on ny trouve pas de références aux études citées dans la liste 
bibliographique ; on ne renvoie pas non plus aux Fragmente de 
Diels, même pas à ceux qui ont été traduits par l’auteur. C’est la 
grande différence qu'il y a entre le présent ouvrage et le Companion 
de K. Freeman, qui lui contient de très nombreuses et très utiles 
références, principalement aux fragments. Le lecteur quelque peu 
initié à la philosophie grecque ressent un certain malaise en par- 
courant les exposés sur la doctrine de tel ou tel philosophe, parce 
qu il ne peut pas se rendre compte sur quels textes l’auteur se base 
pour avancer telle ou telle interprétation : nous comprenons évidem- 
ment qu'un exposé général n’est pas une étude approfondie et 
qu'il pose des exigences de limitation ; nous croyons cependant que 
ces exigences ont été poussées trop loin dans le cas qui nous occupe. 

Nous devons signaler aussi que la traduction de certains textes 
grecs manque de précision. Voici quelques exemples, empruntés 
d'abord aux textes qui se réfèrent à la pensée d’'Anaximandre : 
d'après ce philosophe la terre aurait la forme d’un cylindre « waar- 
van de hoogte driemaal zo groot is als de breedte » (De Philosophie 
der Voors., p. 41 ; Ps.-PLOUTARCHOS, Stromata, 2 ; DIELS 12, À, 10) ; 
d’après le texte grec, la hauteur du cylindre représente le tiers 
de la largeur (tpfrov roc rù mAdroç). Dans un autre texte d’Anaxi- 
mandre, il est question de la lune qui se présenterait comme la 
roue d’un char, ayant la jante creuse et remplie de feu, « evenals 
de zon » (op. cit., p. 40 ; AËTIOS, De plac. philos., II, 25, | ; DiELS 
12, À, 22) ; la traduction n’est pas exacte, il faudrait dire « comme 
la roue du soleil » (xa4rep tèv toù flou). Le texte continue : « maar 
schuin gelegen » ; ici il y a une lacune dans la traduction ; l’auteur 
n'a pas traduit : @ç xäuetvov. Un peu plus loin, le texte parle de 
l’éclipse de la lune, qui a lieu « door het sluiten van de opening 
op het wiel » ; dans le texte grec on lit : mepi tùv tpéyov. Passons 
à un texte emprunté à la Physique de Simplicius (24, 13) : « Tot 
diegenen die één enkel maar onbepaald beginsel van de beweging 
aanvaarden behoort Anaximandros ». Dans le texte grec il est ques- 
tion d'un principe unique, en mouvement et indéterminé. 

Examinons encore l’un ou l’autre texte de Xénophane, et 
d’abord un passage de Simplicius (Physique, 22, 22 ssq. ; DIELS 21, 
À, 31) où il est question de la conception sur Dieu : « Zijn enkel- 
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voudigheid bewees hij door zijn transcendentie » ; le texte grec 
dit simplement : 8x 10ù névrwy xpdriotoy eivat, Dieu est unique parce 
qu'il est plus parfait que tous les autres êtres, il est au sommet 
de la hiérarchie des perfections. Plus loin on lit : « De beperking 
echter ontstaat door onderlinge invloed » ; en grec il est dit que 
la finitude suppose plusieurs êtres qui se limitent mutuellement 
(nepaiverv DÈ mpèç 4XAmha Ta mAciw). Un peu plus loin nous lisons 
un passage dans le texte néerlandais, auquel ne correspond aucun 
équivalent en grec : « want het andere beweegt zich ». Un dernier 
exemple : « Xenophanes van Kolophoon ging zijn eigen weg en 
brak met al wat véér hem werd geleerd » ; en grec on lit : toùs 
Rooetpnyévous, ce sont les philosophes (Thalès, Anaximandre, Anaxi- 
mène) dont il a été question dans ce qui précède. M. Paul Moraux, 
professeur à l'Université d’Istamboul, a relevé une série d’inexacti- 
tudes du même genre, en rapport avec les fragments de Parménide 
et d'Empédocle (L’antiquité classique, 23, 1954, pp. 250-252). 
Malgré les imperfections que nous venons de signaler, l'ouvrage 
du Rév. Père De R. peut rendre de très grands services et donne 
une information importante à tous ceux qui s'intéressent à la philo- 
sophie présocratique. Nous espérons d’ailleurs que l’auteur pourra 
remettre un jour son ouvrage sur le métier afin d'y apporter les 
corrections nécessaires et de fournir aux lecteurs néerlandais une 
introduction à la pensée grecque d'une valeur scientifique irrépro- 
chable. G. VERBEKE. 


Wilhelm CAPELLE, Geschichte der Philosophie, I, Die griechische 
Philosophie. Erster Teil: Von Thales bis Leukippos (Sammlung 
Güôschen Band 857). 2. erweiterte Auflage. Un vol. 15,5 x 10,5 de 
135 pp. Berlin, 1953. 

Tous ceux qui s'intéressent à l’histoire de la pensée grecque 
accueilleront avec joie la seconde édition de ce petit volume, dû 
à la compétence de M. W. Capelle et traitant des origines de la 
philosophie en Occident. On sait que la collection Güschen con- 
tient dix petits fascicules se rapportant à l’histoire de la philosophie, 
dont quatre sont consacrés à la philosophie grecque (857, 858, 859. 
863). Notre volume présente d’abord une introduction où l’auteur 
aborde successivement le problème de l’origine et de la signification 
de la philosophie grecque en général, passant ensuite aux carac- 
téristiques de la première grande période, à la question des sources 


et à celle de la méthode. Alors commence l'exposé proprement dit : 
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on y parle d'abord de l'hylozoïsme ionien (Thalès, Anaximandre, 
Anaximène) ; le second chapitre s'intitule : « Science et mystique » 
et traite de Pythagore et des anciens pythagoriciens, d'Alcméon 
de Croton et de la mystique au Vi‘ siècle. Au troisième chapitre 
(Aufklärung und Metaphysik) on étudie la pensée de Xénophane 
et d'Héraclite, au quatrième celle des grands représentants de 
l'Eléatisme : Parménide, Zénon et Mélissus. L'ouvrage se termine 
par ce que M. Capelle appelle les trois grands essais de médiation 
(Die drei grossen Vermittlungsversuche): Empédocle, Anaxagore et 
Leucippe. 

On peut se demander pourquoi l’auteur a mis ensemble, dans 
un même chapitre, Xénophane et Héraclite : si on s'appuie sur 
le contenu de ces deux systèmes, ne faut-il pas ranger Xénophane 
avec les représentants de l'Eléatisme et Héraclite à la suite des 
premiers philosophes de la nature ? Il est très vrai que Xénophane 
est dans l’histoire de la pensée grecque un représentant de la pensée 
rationnelle contre les déviations d’une mythologie populaire et fan- 
taisiste, mais il est bien difficile de nier le parallélisme entre ses 
considérations sur la divinité et celles de Parménide sur l'être. Par 
ailleurs, la philosophie d'Héraclite nous semble être orientée avant 
tout, comme celle des premiers philosophes ioniens, vers une expli- 
cation rationnelle de la nature, c'est-à-dire la réduction de la variété 
cosmique à un principe unique qui est à l'origine de la réalité tout 
entière. 

A la p. 5 et 6 l'auteur donne un supplément de bibliographie 
à la seconde édition : nous nous étonnons de ne pas y trouver 
l'ouvrage intéressant de M. Olof GicoN, Der Ursprung der grie- 
chischen Philosophie von Hesiod bis Parmenides, Bâle, 1945, ni 
celui de M'° C. J. DE VocEL, Greek Philosophy, |, Thales to Plato, 
Leiden, 1950. G. VERBEKE. 


PLATONE, Fedro. Introduzione, traduzione e commento a cura 
di GALLO GaLLt (Piccola Biblioteca filosofica). Un vol. 20 x 12,5 de 
195 pp. Bari, 1949. 

M. Galli, professeur à l'Université de Turin, nous présente dans 
ce volume une nouvelle traduction du Phèdre de Platon, accom- 
pagnée de nombreuses notes explicatives au bas des pages et pré- 
cédée d'une longue introduction de 72 p. L'auteur y expose suc- 
cessivement le contenu du dialogue platonicien et sa signification 
philosophique ; il examine plus spécialement les questions relatives 
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à la dialectique, l'âme et le monde des Idées, ainsi que les pro- 
blèmes se rapportant à la pensée et l'éducation. L'introduction se 
termine par une note bio-bibliographique, où l’auteur essaie de 
grouper les dialogues suivant les différentes étapes de l'activité phi- 
losophique et littéraire de Platon. 

M. Galli insiste beaucoup dans son introduction sur l'impor- 
tance philosophique de notre dialogue : celui-ci ne traite pas uni- 
quement des règles et de la conception de la véritable rhétorique 
et n’est donc pas à mettre sur le même pied que le Gorgias. Les 
discours qu'on y trouve ne sont donc pas purement exemplatifs 
et leur contenu n’est pas sans importance philosophique. D'ailleurs 
le second discours de Socrate contient des thèmes fondamentaux 
de la pensée platonicienne, notamment concernant l'existence de 
l'âme ; quant au premier discours, il n’est rien d'autre qu'une pré- 
paration au second, car l'amour à l'égard de quelqu'un qui brille 
par sa beauté corporelle, n'est que le premier degré dans l'ascension 
vers la beauté et la vérité suprêmes. D'après notre auteur, la signi- 
fication la plus fondamentale de ce dialogue réside dans le fait que 
Platon y essaie de revaloriser le monde de la multiplicité ; ce serait 
un essai de conciliation de l'être et de la pensée, de la vie et de 
la dialectique. Comparé au Banquet, le Phèdre présenterait un net 
progrès, parce que Platon y reconnaît la dualité des tendances et 
des possibilités qu'il y a dans l’homme. 

Une remarque au sujet de la note bio-bibliographique : pour 
juger de la signification philosophique du Phèdre dans l'évolution 
de la pensée platonicienne, il est de la plus haute importance de 
connaître la place que ce dialogue occupe dans la succession des 
écrits de Platon ; M. Galli le situe entre le Banquet et la Répu- 
blique (livres Il à X) sans nous expliquer pourquoi. M. R. Hack- 
forth, professeur de philosophie ancienne à l'Université de Cam- 
bridge, a examiné la question dans sa récente édition, et arrive à 
la conclusion que notre dialogue a été composé après la République 
et qu'il appartient à la même période que le Parménide et le 
Théétète (Plato’s Phaedrus, translated with introduction and com- 
mentary, Cambridge, 1952, p. 7). | 

Nous ne savons pas quel est le texte que M. Galli a choisi 
comme base de sa traduction : il nous dit au sujet de l'édition 
de Burnet qu'elle est généralement employée aujourd'hui et qu’elle 
est la meilleure édition critique. Nous avons constaté cependant 
qu'il s'en écarte plus d’une fois: en voici des exemples: 245 d: 


pets Safi 
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« Poiché se il principio venisse generato da alcunché, questo al- 
cunché non sarebbe generato dal principio ». Burnet donne comme 
texte : oÙx &v Ett dpyh yiyvouto ; la leçon 8€ &py{fs ne nous paraît 


point défendable. Un peu plus loin nous lisons: « E questo non 
pud né perire né nascere, o tutto il cielo e tutto il creato in uno 
precipitando si arresterebbero... ». La leçon de Burnet est la sui- 


vante : Ÿ névra te oùpavèv räcdvte Yhv… Par ailleurs, même si on 
choisit la leçon yéveoty, on peut difficilement traduire par « il creato ». 
Il aurait donc été intéressant de savoir exactement sur quel texte 
l’auteur se base pour sa traduction et de connaître éventuellement 
les raisons pour lesquelles il s’en écarte par endroits. 

G. VERBEKE. 


P. Loriaux, S. J., L’être et la forme selon Platon. Essai sur 
la dialectique platonicienne (Museum Lessianum, Section philoso- 
phique n° 39). Un vol. 23 x 15,5 de 227 pp. Desclée de Brouwer, 
soon d [1955]. 

L'ouvrage que voici aborde l’un des problèmes les plus impor- 
tants et les plus débattus de l'interprétation du platonisme : quel 
degré de réalité convient-il de reconnaître aux Formes intelligibles ? 
Celles-ci sont-elles, pour Platon, de pures essences abstraites ou 
au contraire des existants bien réels ? Si la première hypothèse 
s'avérait exacte, le platonisme serait à considérer comme un pur 
essentialisme indifférent aux valeurs d'existence. Le P. Loriaux 
n'ignore pas le caractère abrupt, voire simpliste, du dilemme : philo- 
sophie de l'essence ou philosophie de l'existence, ni l’anachronisme 
qu'on commettrait en sommant Platon de le trancher. Aussi bien, 
une fois indiquée la direction de l'enquête, l’auteur s’engage-t-il 
pleinement dans la pensée du philosophe pour l'explorer de l'inté- 
rieur ; il suit pas à pas le mouvement de la dialectique platonicienne 
en sa double démarche, ascendante et descendante, et en marque 
nettement les progrès, retours et interférences. 

L'analyse patiente du Phédon apporte au lecteur une première 
et ferme conclusion : c'est à des Formes intelligibles réellement 
existantes que nous conduit la critique de la connaissance. Cette 
exigence fondamentale et l'immense aspiration vers le Beau en soi 
que traduit le Banquet trouvent dans la République à la fois leur 
repos et leur vivante synthèse : c’est à l'existence d'un Etre su- 
prême, objet suprême de l'intelligence et Bien souverain qu'aboutit 
la prédication de l'être à propos des Formes, 


Li 
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A l'inverse de la dialectique ascendante, la dialectique descen- 
dante est formulée théoriquement par Platon avant d'être appliquée 
__ d'où un caractère quelque peu artificiel, un risque de moindre ri- 
gueur et précision. Pourtant, malgré certaines obscurités, ce second 
mouvement complète le premier en offrant de l'univers platonicien 
une vision hiérarchiquement ordonnée : ainsi s’introduit le problème 
majeur de la participation grâce à laquelle le monde sensible, si dé- 
crié dans le Phédon, se trouve relié indirectement, par l'intermédiaire 
des Formes qui le dominent, à l'Etre suprême. Mais le danger de 
cette position est de considérer l’Etre suprême comme une Forme, 
de compromettre ainsi la distinction entre l'essence et l'être, de 
rabaisser enfin la « merveilleuse transcendance » que la République 
attribuait au Principe souverain. 

L'auteur mène son enquête avec beaucoup de clairvoyance et 
de sagacité. De minutieuses analyses textuelles fondent solidement 
les conclusions sans laisser perdre de vue au lecteur l'orientation 
et le progrès constant de la recherche. Sans doute telle interprétation 
peut-elle paraître discutable ; sans doute aussi les points de ren- 
contre ou de divergence avec le jugement d'autres platonisants 
eussent-ils pu être marqués plus souvent. Il demeure que la grande 
richesse et la qualité scientifique de l'ouvrage, la clarté de sa forme, 
l'importance du problème traité en font une excellente introduction 
à l'étude du platonisme. 

Notons en terminant qu'un index des termes grecs analysés eût 
été utile, et que la page 211 reproduit presque mot à mot la page 9 


de l'introduction. E. BARBOTIN. 


Ambrogio ManNo, Il Teismo di Platone. Un vol. 25x18 de 
XXIV-387 pp. Naples, Istituto Superiore - S. Chiara, 1955 ; prix : 
2800 lires. 

L'ouvrage se présente comme une vaste synthèse de la culture 
et de la philosophie grecques aboutissant à Platon. On jugera de 
l'ampleur du travail à l'énoncé des chapitres : [. La religion de 
la Grèce antique ; Il. La philosophie présocratique ; HI. Le pro- 
blème cosmologique (pour Socrate et Platon) ;: IV. Le problème 
théologique ; V. Le problème psychologique. 

Il faut rendre hommage à la clarté ainsi qu'au souci pédago- 
gique de l'exposé qui en font une bonne introduction à la lecture 


de Platon. 


Le caractère encyclopédique de l'ouvrage ne permet pas évi- 
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demment à l'auteur de prendre une position personnelle sur tous 
les problèmes exposés. Aussi se réfère-t-il à une bibliographie abon- 
dante et résume-t-il avec précision un certain nombre de commen- 
taires. Ce point de vue parfaitement légitime dans les chapitres 
généraux devient plus contestable dès qu'il aborde la pensée de 
Platon lui-même. Ici, en effet, on se trouve en présence d'interpré- 
tations souvent très divergentes. Parmi celles-ci l’auteur opte pour 
un platonisme franchement théologique : non seulement l’Idée du 
Bien mérite selon lui d'être appelée Dieu, mais le À6ÿoç platonicien 
est proposé comme précurseur de la charité chrétienne (p. 294). 

Notons qu'un souci excessif de clarté pédagogique semble avoir 
ici influencé l’auteur et contribué à l’amener à pareille simplification. 
Il est au fait des interprétations opposées qui comprennent le plato- 
nisme dans un sens moins religieux mais se contente de les men- 
tionner en note. 

On aurait souhaité pourtant voir l’auteur plus réservé dans ces 
domaines où la critique est loin d’avoir dit son dernier mot. Le 
fait d'apparenter le A6yo$ avec le Verbe de Dieu ou même d'iden- 
tifier le Bien avec le Dieu de la religion nous paraît pour le moins 
présomptueux. Les mots n'ont pour le philosophe que la valeur 
qu il leur donne. Pour la connaître il importe de savoir la portée 
des problèmes qu'il a réellement envisagés. Quels sont ceux que 
pose Platon ? L'auteur semble moins soucieux de se le demander 
que de chercher la solution que Platon aurait apportée aux pro- 
blèmes que nous nous posons aujourd'hui. Or ceci ne vas pas sans 
risques quand on a affaire à des questions et à des concepts dont 
le sens a constamment évolué au cours de plus de vingt siècles 
de pensée philosophique et sous l'influence d'une double révélation 
divine. Jean VAN Camp. 


D. J. ALLAN, Die Philosophie des Aristoteles, übersetzt und 
herausgegeben von Paul WiILPERT. Un vol. 19 x 12 de 215 pp. Ham- 
burg, 1955. 

L'ouvrage de M. Allan, professeur de philosophie ancienne à 
l'Université d'Edimbourg, a été publié en anglais dans « The Home 
University Library of modern knowledge » en 1952. Il constitue 
dans son langage clair et transparent une excellente introduction 
aux différents domaines de la pensée aristotélicienne. Qu'il nous soit 
permis de rappeler ici que l'étude en question comprend 15 cha- 
pitres, groupés en cinq parties : la première traite de la vie d'Aris- 
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tote, de ses écrits et de sa réaction contre la philosophie de son 
maître Platon ; la seconde aborde les problèmes relatifs à la philo- 
sophie de la nature et à la psychologie ; la troisième étudie les 
questions de métaphysique, surtout l’idée de substance et l'intelli- 
gence divine ; la quatrième traite de la logique et de la conception 
aristotélicienne de la science, pour aborder enfin dans la dernière 
partie tout ce qui concerne l'éthique, la politique et la rhétorique. 
L'ouvrage se termine par quelques considérations d'ordre général. 

M. Wilpert a eu l’heureuse idée de mettre cet ouvrage à la 
disposition des lecteurs allemands dans leur langue maternelle. Il 
ne s’est d’ailleurs pas borné à ce travail de version, mais il a égale- 
ment complété les références bibliographiques, en introduisant cer- 
taines notes au cours de l'exposé et en enrichissant la liste biblio- 
graphique qui se trouve à la fin. Que M. Wilpert était particulière- 
ment indiqué pour entreprendre cette traduction, tous ceux qui ont 
pris connaissance de ses importants travaux sur les écrits de jeunesse 
d’Aristote le reconnaîtront. Sous ce rapport, nous voudrions attirer 
tout spécialement l'attention des lecteurs sur le second chapitre de 
l'ouvrage, qui traite précisément des critiques d’Aristote vis-à-vis 
de Platon : ce chapitre nous donne un très bel aperçu du Ilepi 
ey d'Aristote et de son Ilepi piocopias. Pour ce qui est de ce 
dernier écrit, M. Allan croit que Platon figurait parmi les person- 
nages du dialogue, ce qui rend l'interprétation particulièrement déli- 
cate. Il en résulte, en effet, qu'il devient très difficile de déter- 
miner si les fragments conservés nous communiquent les concep- 
tions d'ÂAristote ou celles de Platon. 

M. Allan parle des auteurs anciens qui connaissaient le Ile pi 
ptlocopias d'Aristote ; il cite Epicure, Cicéron, Plutarque et Proclus. 
Nous croyons avoir prouvé dans notre monographie sur Cléanthe 
d'Assos que ce philosophe stoïcien, successeur de Zénon de Cittium. 
a subi indéniablement l'influence de ce dialogue aristotélicien en 
ce qui concerne sa doctrine sur Dieu. 

Une dernière remarque : l’article sur La première doctrine de 
la substance : La substance selon Aristote (Rev. philos. de Louvain, 
1946, pp. 349-369) n'est pas de Mgr À. Mansion, mais de M'° Su- 
zanne Mansion ; quant au titre de l'article du Rév. Père I. Dockx, 
il est évidemment : De Theorie van den Onbewogen Beweger bij 
Aïristoteles (et non pas : van den Onbewegten Beweger). 


G. VERBEKE, 
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GAETANO CAPONE BRAGA, Studi su Epicuro (Collana Filosofica 
diretta da U. A. Padovani). Un vol. 25 x 17 de 111 pp. Milano, 1951. 

Sous le titre indiqué ci-dessus, l’auteur nous présente un recueil 
de cinq études se rapportant à la philosophie d'Epicure : quatre 
d'entre elles avaient été publiées déjà antérieurement, comme ar- 
ticles de revue : la première traite du semi-objectivisme de Démo- 
crite et du réalisme d'Epicure (Archivio di filosofia, 1933, fasc. 4). 
L'auteur y essaie de montrer qu'Epicure a corrigé la doctrine de 
Démocrite sur un point important, à savoir en ce qui concerne les 
qualités des corps, dont il aurait affirmé le réalisme: ces qualités 
appartiendraient toutes à la nature des choses en dehors du contexte 
cognitif. Les qualités primaires se retrouveraient dans les atomes 
et dans leurs combinaisons, tandis que les qualités secondaires appar- 
tiendraient uniquement aux combinaisons d’atomes. La seconde 
étude traite d’Aristote, d'Epicure et de Diogène d'Oenoanda : elle 
avait été publiée dans Atene e Roma (1940, fasc. |) et se rapporte 
au problème traité par M. E. Bignone (L’Aristotele perduto e la 
formazione filosofica di Epicuro, Florence, 2 vol., s. d.): on y 
reviendra un peu plus loin. Dans une troisième contribution l’auteur 
examine quelques aspects pessimistes de la doctrine d’Epicure 
(Sophia, 1943, n* | et 2 et 1944, n°* 1-2) ; la quatrième étude est 
très brève et traite de l'attitude d’'Epicure à l'égard de la poésie 
(Logos, 1936, fasc. 2) ; d'après M. Capone Braga cette attitude est 
ambiguë : du point de vue intellectuel et scientifique, Epicure s'op- 
pose à la poésie en tant qu'elle est un ensemble de fictions men- 
songères ; du point de vue pratique et dans la mesure où la poésie 
favorise la sérénité de l'âme, notre philosophe en est un partisan 
décidé. La cinquième étude de notre recueil est inédite et se rap- 
porte à la religion d'Epicure. 

Nous voudrions nous attarder un instant sur la troisième contri- 
bution, où l’auteur aborde la difficile question des rapports entre 
Aristote et Epicure. M. Capone Braga n'a pas l'intention de com- 
battre la thèse de M. Bignone : il admet que les dialogues du 
jeune Âristote ont exercé une influence profonde sur la formation 
philosophique d'Epicure. Il veut nous montrer cependant que cette 
influence ne se limite pas aux dialogues, maïs s'étend aussi aux 
écrits acroamatiques : nous croyons qu'il a tout à fait raison, bien 
que certains arguments ne soient guère convaincants. L'auteur se 
base d’abord sur l'inscription bien connue d'un disciple d'Epicure 
au second siècle après J. C., Diogène d'Oenoanda : on y lit que 
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d'après Aristote et les péripatéticiens aucun objet de la nature n'est 
susceptible d'une véritable connaissance scientifique. M. Capone 
Braga croit qu'une doctrine analogue se rencontre dans certains pas- 
sages des écrits acroamatiques (Anal. Post., 1, 31, 87 b 28-39; 
[, 33, 88 b 30 e ssq. : Metaph., VII, 10, 1036 a 8-12; VII, 15, 
1037 b 27 - 1040 a 2). Iëi nous estimons que certaines réserves s'im- 
posent : il est vrai qu'Aristote est resté fidèle à la conception de 
Platon, d’après laquelle la précision et l'exactitude du savoir scien- 
tifique dépendent directement du niveau de perfection de l'objet 
étudié. L'éxpiBeta est plus grande quand il s’agit d'objets immuables 
que dans le cas où on se concentre sur les réalités du monde ma- 
tériel et changeant. Peut-on en conclure que le monde sensible 
n’est pas susceptible d’un savoir scientifique et qu'Aristote ne con- 
sidère pas sa Physique comme une étude scientifique ? Tout ce 
qu'on peut dire, c'est que le niveau scientifique est moins élevé 
que dans le cas d'objets immuables. Par contre, nous sommes 
tout à fait d'accord avec M. Capone Braga quand il nous dit qu’Aris- 
tote a toujours admis un certain a priori intellectuel, de telle sorte 
que l'expérience sensible est à l’origine d’un contenu cognitif plus 
riche que les données de cette expérience (op. cit., p. 40). 

En rapport avec cette étude de M. Capone Braga, il importe 
de signaler le travail de M. Paul MoRauxX, Les listes anciennes des 
ouvrages d’Aristote (Louvain, 1952). Le grand mérite de cet ouvrage 
est précisément d’avoir montré que beaucoup d’écrits acroamatiques 
d’Aristote étaient connus au Lycée entre la mort de Théophraste 
et l'édition d’Andronicus. Il n’est pas vrai que ces écrits sont restés 
inconnus pendant des siècles avant d'être livrés à la publication 
au I” siècle avant l'ère chrétienne. Le fait qu'Epicure, le contem- 
porain de Théophraste, ait pu prendre connaissance de ces écrits 
et qu'il en ait subi l'influence ne présente donc rien d'étonnant. 
Nous ne croyons pas cependant que l'inscription de Diogène 
d'Oenoanda soit une expression fidèle et exacte de la doctrine 
d'Aristote au sujet de la connaissance du monde sensible. 


G. VERBEKE. 


Joseph CHELHOD, Le sacrifice chez les Arabes (Bibliothèque de 
Sociologie contemporaine). Un vol. 22,5x14 de 218 pp. Paris. 
Presses universitaires de France, 1955 ; prix : 700 fr. fr. 

Cet ouvrage offre un double intérêt. Il présente d'abord une 
description des rites sacrificiels en usage en Arabie occidentale 
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Dans ces rites, il s'efforce de déterminer ce qui était la forme pri- 
 mitive, avant la naissance de l'Islam ; on sait en effet que les céré- 
 monies religieuses du paganisme arabe ont été en grande partie 
détruites par la religion musulmane, et que les sacrifices ont subi 
alors une opération d'’élagage et de transformation. Avec finesse 
l'auteur cherche à reconstituer les rites et le sens du sacrifice anté- 
islamique. Mais de plus son livre comporte un intérêt plus général 
par le fait qu'il s'efforce de dégager, de l'étude minutieuse des 
éléments rituels, une théorie du sacrifice. Il arrive à cette conclusion 
que nulle part on ne trouve vérifiée la théorie du sacrifice de com- 
munion telle que l'a proposée Robertson Smith : selon cette théorie, 
les sacrifiants devraient croire que l'animal immolé est le dieu du 
clan, ou du moins qu'ils partagent avec ce dernier un repas dans 
un but mystique. Or nulle part on ne trouve cette croyance. Au 
contraire, le sacrifice religieux par excellence du culte arabe, le 
hady offert à Mina, était expiatoire et devait être abandonné par 
les fidèles. Les quelques sacrifices qui prennent un aspect communiel 
n établissent cette communion qu'entre les membres du clan, et 
dans les cas typiques où la victime va à la fois aux dieux et aux 
hommes, elle n'a aucune valeur communielle. L'auteur n'explique 
donc pas le sacrifice par l'intention de communion de l’homme avec 
la divinité, mais par un don, une oblation qui provoque un échange 
de forces ou un rachat. Même le sacrifice que l’on pourrait le plus 
aisément rattacher à une communion, celui de l'hospitalité qui im- 
plique commensalité, est en réalité une forme du don alimentaire. 
La conclusion que le sacrifice arabe se présente comme don et 
comme moyen de rédemption et non comme rite de communion 
est intéressante du point de vue théologique, vu la parenté entre 
les sacrifices juifs et arabes. Même si l'exclusion de tout élément 
communiel s’avérait une affirmation trop radicale, il resterait de 
cette étude que l'élément de don et d’expiation est fort prépon- 
dérant. Dans une vue plus personnelle, l’auteur s'attache à carac- 
tériser l'origine du sacrifice par un procédé de circulation de 
l'énergie créatrice qui viserait à rétablir l'équilibre sans cesse rompu 
par l'intervention de nouvelles forces ; cet appel à l'énergie cos- 
mique pourra paraître moins justifié, mais peut-être pourra-t-on 
retenir le fait que le sacrifice est foncièrement, avant même d'être 
don, rachat d'une rupture. JRGALOT EST: 
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J. GoNSETTE, Pierre Damien et la culture profane (Essais philo- 
sophiques, 7). Un vol. 18,5x 12,5 de 104 pp. Louvain, Publications 
universitaires de Louvain, 1956 ; 60 fr. b. 

Les historiens ont coutume de présenter Pierre Damien comme 
le type le plus achevé de l’anti-intellectualisme médiéval. Ce réfor- 
mateur, adversaire infatigable du nicolaïsme et de la simonie, non 
content d'afficher un mépris total à l'égard de toute la culture, 
aurait nié la valeur du principe de contradiction, ruinant par là 
même le fondement de toute activité rationnelle. Le R. P. Gonsette 
s’est efforcé d'éclairer et de justifier l'attitude de Pierre Damien, 
et de prouver en définitive que toutes les accusations dont ce der- 
nier est l’objet ne sont que de vagues lieux communs que les his- 
toriens se transmettent sans contrôle ni examen. 

Dans une première partie, l’auteur replace les violentes diatribes 
de Pierre Damien dans leur contexte historique. Si le XI° siècle 
connut un renouveau intellectuel, celui-ci comportait des dangers. 
La dialectique devenait envahissante. Beaucoup, sans y être aucune- 
ment préparés, ne craignaient pas d'y soumettre les Saintes Ecritures 
et les problèmes théologiques les plus graves. D'autres, et ils 
n'étaient pas moins nombreux, n'y voyaient qu'un jeu futile où 
s'épuisait leur vaine curiosité. On comprend dès lors sans peine 
que Pierre Damien se soit élevé avec vigueur contre de tels abus. 
La véhémence fut d'autant plus vive qu'il connaissait l'attrait, la 
séduction que la culture profane exerçait sur lui. Le R. P. Gonsette 
nous découvre un Pierre Damien très soucieux de la perfection litté- 
raire de ses œuvres et l’avouant parfois avec candeur. Les diatribes 
ne doivent pas nous induire en erreur : le lettré s'y trahit: ses 
injures sont l'aveu d'une faiblesse qui tente de «se donner du 
cœur ». Les moines, les laïcs, succombaient aux mêmes tentations, 
éprouvant nécessairement une désaffection pour la vie religieuse. 
Sans fanatisme, P. Damien les met en garde tout en soulignant 
l'utilité de la culture, tout particulièrement pour le prédicateur. 
Cette réaction de Pierre Damien en présence d’une caricature d’hu- 
manisme, d'une culture qui tente de s'ériger en sagesse, s’insère 
dans une très longue tradition de spiritualité intransigeante dont 
chacun des renouveaux correspond à une période d'expansion ex- 
cessive d'un ordre de valeurs humaines qui risquent d’étouffer la 
vie religieuse. 

Le R. P. Gonsette consacre la seconde partie de son ouvrage 
à l'étude de quelques notions qu'il lui importe de préciser pour 
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situer et juger la position prise par P. Damien à l'égard de la dia- 
lectique. Pour le saint réformateur, la dialectique n'est que l’art 
de la discussion et du raisonnement, dont l'instrument propre est 
le syllogisme. A elle seule, elle n’est qu'un simple instrument. I] 
ne suffit pas d’avoir un instrument, il faut encore une matière à 


travailler. En un mot, il faut trouver les prémisses, le contenu. 


Seule une science de la nature peut les offrir. Or, Pierre Damien 
voit dans la nature le terme de la volonté divine. Il ne peut que 
dédaigner ces dialecticiens qui se contentent d'observer des natures 
créées sans jamais faire intervenir la volonté divine dans leurs rai- 
sonnements : leur empirisme ne peut engendrer de certitude déf- 
nitive, leur connaissance ne peut prétendre être exhaustive. Et certes, 
il est impossible de proférer le dernier mot sur la nature entendue 
au sens de voluntas Dei. On comprend dès lors que, manquant 
d'une science rigoureuse de l’Etre, la dialectique ne puisse être 
qu'un instrument de piètre utilité. 

Îl restait au P. Gonsette à nous prouver que Pierre Damien 
nest pas un contempteur du principe de contradiction, comme 
d'aucuns l'ont soutenu. Dans ce but, le savant auteur consacre une 
troisième partie à l'étude de la Puissance divine. C’est à Dieu, en 
effet, que P. Damien aurait attribué le pouvoir de se jouer du 
principe de contradiction. Au XI° siècle, la notion de toute-puissance 
divine était étroitement liée aux doctrines hérétiques sur l'Eucha- 
ristie. L'idée que s'en fait P. Damien n'a rien d'insolite : on la 
retrouvera, précisée et enrichie, chez les théologiens augustiniens 
du siècle suivant, dont le P. Gonsette cite des extraits. Si Dieu est 
tout-puissant, c'est non pas parce qu'il peut accomplir n'importe 
quelle action, mais parce qu'il peut accomplir toute action parfaite : 
le fait de réaliser une action mauvaise dénote une impuissance, une 
imperfection. Telle est la pensée du fougueux ascète, mais celui-ci 
ne l’exprime qu'avec peu de netteté. D'ailleurs, il n’aborde que 
trois problèmes : celui de la restauration de la virginité perdue, — 
celui du rapport de la toute-puissance et du principe de contra- 
diction, — celui du rapport entre la toute-puissance et le temps. 
Ces difficultés ne sont pas résolues par la métaphysique. P. Damien 
ne peut qu'en rechercher la solution dans l'Ecriture : elle semble 
lui prouver que la contradiction déchire un être à la mesure du 
mal qu'il commet. Réaliser les contradictoires est le signe d’une 
défaillance morale, et c’est pourquoi une telle action ne peut faire 
l’objet d'un vouloir divin. 
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Il faut louer le R. P. Gonsette d’avoir su dégager avec beau- 
coup de bonheur la pensée profonde du saint réformateur. La 
tâche était ingrate. La plupart des opuscules de P. Damien sont 
destinés à éclairer moines et clercs sur leurs devoirs sacerdotaux, 
et le cheminement de sa pensée s’y montre souvent laborieux. 
L'étude du P. Gonsette se recommande par ses grandes qualités 
de méthode, de clarté et la valeur de sa documentation. D'une 
lecture attachante, elle apporte de sérieuses retouches au portrait 
intellectuel et moral de l’ermite de Fonte Avellana, dont l'attitude 
ne se conçoit que si l’on veut se rappeler que, pour arracher ses 
contemporains aux vices du siècle, il s'efforce de les entraîner loin 
des hommes. Son idéal est de renoncement et celui-ci n’est possible 
que si la mortification de l'esprit accompagne celle du corps. Atti- 
tude qui n’est pas nouvelle : elle date de l’avènement du christia- 
nisme, illustrée par les exemples fameux des Pères du désert. L'’ou- 
vrage du P. Gonsette nous prouve que cette attitude était foncière- 
ment sage chez P. Damien, en dépit d’exagérations de langage aux- 
quelles l’entraînait son tempérament fougueux. 

J. A. DUGAUQUIER. 


À. PATTIN, O. M. I, De verhouding tussen zijn en wezenheid 
en de transcendentale relatie in de 2° helft der XIIF eeuw (Ver- 
handelingen van de Koninklijke Vlaamse Academie voor Weten- 
schappen, Letteren en Schone Kunsten van Belgie. Klasse der 
Letteren, n. 21). Un vol. 26x18 de 312 pp. Brussel, Paleis der 
Academiën, 1955. 

Dans l'école thomiste contemporaine, la composition réelle 
entre essence et existence au sein de l'être fini est conçue comme 
une relation transcendantale entre co-principes. Mais cette inter- 
prétation de la célèbre doctrine semble être d'introduction récente : 
si l’on excepte Bañes, aucun des grands commentateurs de saint 
Thomas ne la connaît ; il y a donc lieu de sé demander comment 
saint Thomas lui-même et les premiers défenseurs de la compo- 
sition réelle au XHI° siècle concevaient la chose. Tel est l'objet précis 
de l'enquête entreprise par le P. Pattin. L'exposé est coulé en 
des cadres très simples. La première partie étudie la position de 
saint Thomas lui-même : a-til vraiment enseigné la composition 
réelle et comment en comprend-il la nature > La deuxième partie 
traite des maîtres de saint Thomas (Martin de Dacie, Albert le 
Grand), de ses contemporains (Pierre de Tarantaise, Hannibald de 
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Hannibaldis, Romain de Rome) et de ses successeurs immédiats, 
à Paris (Gilles de Rome, le Tractatus de formis, les Correctoria) et 
à Oxford (première réaction, Simon de Faversham, Thomas de 
Sutton). 

Si certains textes de saint Thomas peuvent prêter à discussion 
en raison de leur ambiguïté, l'examen impartial de l'ensemble de 
ses écrits, notamment de plusieurs passages du De substantiis sepa- 
ratis (qui est une de ses dernières compositions), révèle que la dis- 
tinction réelle de l’esse et de l’essentia est une doctrine constante 
et centrale de la métaphysique de saint Thomas. Cette doctrine 
est exprimée à l’aide d’un vocabulaire technique variable et parfois 
assez déroutant ; saint Thomas ne connaît pas la formule relatio 
transcendentalis, mais il a été le premier à considérer le rapport 
esse-essentia comme un rapport d'acte à puissance, et puisqu'il 
conçoit très nettement ce dernier comme une relation transcendan- 
tale au sens actuel de l'expression, on peut affirmer qu'il carac- 
térise au moins implicitement la relation de l’esse et de l’essentia 
comme une relation transcendantale : la formule relatio essentialis, 
que l’on rencontre cinq fois sous sa plume, peut être considérée 
comme l'équivalent de notre relation transcendantale. 

La deuxième partie de l'ouvrage a pour but de situer l’enseigne- 
ment de saint Thomas dans le climat de son époque et est donc 
une sorte de commentaire historique de la première partie. Le 
P. Pattin admet, avec d’autres médiévistes, que Martin de Dacie 
doit être identifié avec le maître Martin qui, au témoignage de 
Guillaume de Tocco, fut un des professeurs du jeune Thomas 
d'Aauin à Naples ; la question de Martin de Dacie Utrum omnis 
forma sit simplex, publiée naguère par Grabmann, ouvre donc 
l'enquête historique ; on y voit nettement formulée la doctrine de 
la compositio substantiae et esse, expression que saint Thomas em- 
ploie à plusieurs reprises. Une longue étude est consacrée à Albert 
le Grand : elle aboutit à des conclusions inattendues : Albert n'a 
jamais soutenu la distinction réelle, il na pas même aperçu le pro- 
blème, parce qu'il n’a jamais conçu l'esse comme valeur ontolo- 
gique et acte fondamental ; il est cependant un précurseur de Tho- 
mas d'Aquin du fait qu'il remplace la composition hylémorphique 
des anges par une composition de quod est et quo est inspirée de 
Boèce. Pierre de Tarantaise, Hannibald de Hannibaldis et Romain 
de Rome sont trois témoins précieux de la doctrine professée par 
saint Thomas ; leurs affirmations confirment pleinement la thèse 
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soutenue dans la première partie de l'ouvrage. Gilles de Rome 
fait l’objet d'une enquête approfondie, dont les conclusions mé- 
ritent d'être soulignées, car elles atténuent notablement les juge- 
ments portés jusqu'ici sur la position de ce maître : la formule 
distinctio inter duas res vise bel et bien une composition de co- 
principes, et la separabilitas dont il parle à propos de l’esse et 
de l’essentia a été mal interprétée ; les contemporains de Gilles 
n’ont pas vu de différence notable entre sa doctrine et celle de 
saint Thomas. Quant à l'auteur inconnu du Tractatus de formis 
(1274-77), il est, lui aussi, un témoin précieux de la doctrine de 
saint Thomas. Après un rapide coup d'œil sur les Correctoria, le 
P. Pattin passe à l'étude du milieu d'Oxford. La célèbre Summa 
philosophiae critique manifestement saint Thomas (sans le nommer) 
pour avoir enseigné la distinction réelle de l'essence et de l’exis- 
tence. Simon de Faversham, par contre, est un partisan de la 
distinction réelle, et le dominicain Thomas de Sutton introduit déf- 
nitivement cette doctrine dans la métaphysique de l’école domini- 
caine anglaise. 

Dans sa conclusion, le P. Pattin résume d’abord les résultats 
de son enquête historique. Il constate ensuite que l'interprétation 
de la composition réelle en termes de relation transcendantale n'a 
jamais été proposée explicitement au XII° siècle ; il faut attendre 
le XX° siècle pour voir formuler cette doctrine avec toute la pré- 
cision souhaitable, et l’« Ecole de Louvain » a joué ici un rôle de 
premier plan. : 

Cette monographie se recommande par de nombreuses qua- 
lités: information historique étendue, sens critique et pénétration 
métaphysique dans l'examen des textes, clarté et méthode dans 
l'exposé. Plusieurs enquêtes spéciales méritent d'être signalées à 
l'attention des chercheurs : la discussion sur la paternité du De 
natura generis, que l’auteur attribue à Thomas de Sutton (pp. 44-48) ; 
le statut de l'âme séparée, selon saint Thomas (pp. 113-115); la 
chronologie des paraphrases d'Albert le Grand (pp. 148-155). L'ou- 
vrage est muni de copieuses tables (pp. 263-311). 

Quelques remarques critiques. À propos du conflit entre aris- 
totélisme et augustinisme aux environs de 1270, l’auteur, qui em- 
ploie avec raison la formule « néo-aristotélisme », ne semble pas 
avoir aperçu l'intérêt de la formule parallèle « néo-augustinisme » 
(p. 16, n. 2): je l'ai proposée précisément parce que Peckam a 
voulu couvrir du pavillon de saint Augustin une marchandise qui 
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mérite davantage le nom d'aristotélisme éclectique. La discussion 
avec le P. Corvez me paraît assez vaine, car il ne semble pas que 
ce dernier veuille attribuer à l'essence une réalité quelconque en 
dehors de son union avec l'esse ; son tort est uniquement de parler 
comme si l'on pouvait considérer les co-principes isolément (pp. 90- 
91). À propos de la chronologie des paraphrases d'Albert le Grand, 
l'auteur semble ignorer que des problèmes complexes se posent à 
propos de la chronologie, des citations et de la double rédaction 
du De unitate intellectus d'Albert (p. 154). Enfin il me semble que 
le P. Pattin exclut trop rapidement toute distinction réelle entre 
esse et essentia chez Albert (p. 157) : n'est-ce pas faire bon marché 
de l'influence d'Avicenne et du témoignage de Siger de Brabant ? 
P. 8, note 19, ligne 2, on lira rationi au lieu de ratione ; p. 194, 
ligne 20, on lira quod Avicenna au lieu de quod Avicennae. 
Formons le vœu de voir le P. Pattin poursuivre et développer 
ses recherches sur l’histoire, si instructive à bien des égards, de la 
célèbre distinction réelle. F. VAN STEENBERGHEN. 


Doctoris Subtilis et Mariani loannis Duns Scoti Ordinis Fratrum 
Minorum Opera omnia.… studio et cura Commissionis scotisticae 
ad fidem codicum edita praeside P. Carolo BaLic. III. Ordinatio. 
Liber primus. Distinctio tertia. Un vol. 31 x 22 de xiv-428 pp. Civitas 
Vaticana, Typis polyglottis Vaticanis, MCMLIV. Prix : broché, 
8.500 lires ; relié, 10.000 lires. 

Les deux premiers volumes de la grande édition critique qui 
doit embrasser les Opera omnia de Duns Scot ont été présentés ici 
naguère (L'édition critique des œuvres de Jean Duns Scot, nov. 
1952, pp. 603-613) ; le lecteur voudra bien se reporter à cette étude 
pour situer le volume que nous analysons aujourd'hui et qui est 
occupé tout entier par la Distinction III de l’Ordinatio, liber primus. 

En ce qui concerne la méthode mise en œuvre par les savants 
éditeurs, ce volume est en tout point identique aux deux précé- 
dents : manière d'établir le texte authentique, apparat des variantes, 
des sources et des lieux parallèles, appendices À et B, tables. Dans 
la préface, le P. Balic prévient une objection possible : les trois 
premiers volumes ne renferment que le Prologue et les trois pre- 
mières Distinctions du commentaire sur les Sentences ; à cette allure, 
combien de volumes seront-ils nécessaires pour achever l'entreprise 
et qui en verra la fin ? La réponse est rassurante : de tous les écrits 
de Scot, le premier livre de l'Ordinatio est, de loin, celui qui sou- 
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lève les problèmes critiques les plus ardus et, en même temps, 
celui qui revêt le plus d'importance pour la détermination des posi- 
tions doctrinales de l’auteur ; dans le premier livre lui-même, les 
premières Distinctions occupent à leur tour une place exception- 
nelle, tant par l'intérêt des problèmes discutés que par l'ampleur 
des développements que Scot leur consacre : aussi le P. Balic a-t-il 
pu montrer déjà, dans un article d’Antonianum (Circa positiones 
fundamentales 1. Duns Scoti, 1953, pp. 261-306), combien les pre- 
miers volumes de l'édition critique apportent de lumière sur des 
points essentiels de la doctrine scotiste. Les Distinctions restantes 
du livre I (c’est-à-dire les Dist. 4 à 48) ne demanderont que deux 
volumes (IV et V) et, à partir du livre Il, le nombre des manuscrits 
à contrôler diminue notablement ; pour certains écrits les manuscrits 
retrouvés sont même fort rares et, dès lors, les travaux de collation 
seront incomparablement plus rapides. 

Le thème général de la Distinction II] est la connaissance que 
l'homme peut avoir de Dieu par la considération de l'univers créé. 
On se rappellera que le problème de l'existence de Dieu a déjà 
été traité par Scot dans la Distinction II (Prima pars. De esse Dei 
et eius unitate), alors que saint Thomas, par exemple, traite de 
l'existence de Dieu à propos de la Distinction HI. I] s’agit donc ici 
d'un nouveau problème : celui de la connaissance de la nature di- 
vine. L’exposé est divisé en trois parties: de cognoscibilitate Dei, de 
vestigio, de imagine. La première partie aborde des problèmes capi- 
taux. Dieu est-il naturellement connaïssable par l'intelligence hu- 
maine ici-bas ? Est-il le premier objet connu par l'intelligence ? 
Est-il le premier objet naturel adéquat de l'intelligence ? Une illu- 
mination spéciale de Dieu est-elle nécessaire pour que l'intelligence 
puisse connaître avec certitude une vérité auelconque ? La solution 
de ces problèmes amène l’auteur à s'expliquer sur plusieurs de 
ses thèses fondamentales, comme l'objet formel de l'intelligence, 
l'univocité de l'être et la nature de la causalité divine dans l’acti- 
vité naturelle de l'intelligence humaine (rejet de l’illumination spé- 
ciale telle que la concevait Henri de Gand). L'étude du vestigium 
est beaucoup plus brève et ne comporte qu’une question. Par contre, 
l'étude de l’imago prend des développements considérables, groupés 
autour de quatre questions ; Duns Scot y expose la nature de l’acti- 
vité intellectuelle et la manière dont elle constitue une image de 
la Trinité. 


ue ; 
Ce troisième volume est digne des précédents et nous sommes 
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heureux de redire ici notre estime et notre admiration pour la 
vaillante équipe de la Commissio scotistica. 
F. VAN STEENBERGHEN. 


Josef KocH, Die Ars coniecturalis des Nikolaus von Kues (Ar- 
beitsgemeinschaft für Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen. 
Heft 16). Un vol. 24x17 de 48 pp. Kôüln, Westdeutscher Verlag, 
1956 ; 3,80 DM. 

Dans cette très substantielle étude, l’auteur aboutit aux con- 
clusions principales que voici : Le Cusan se proposait, dès 1440, 
au moment où il composait le De docta ignorantia, de compléter 
ce premier ouvrage par un autre ayant trait aux « conjectures », 
c'est-à-dire à l'ensemble des connaissances humaines, lesquelles 
sont toutes marquées de quelque incertitude. Le traité De coniec- 
turis, qui nous est parvenu, ne peut être daté avec précision, mais 
il doit être sensiblement postérieur à 1440, et antérieur à octobre 
1444. Dans l'entre-temps, le Cusan a dû se trouver en contact avec 
des sources néoplatoniciennes qu'il n’est pas encore possible de 
préciser entièrement mais où figurent sans doute Proclus et l’Aréo- 
pagite. En effet, certaines positions maîtresses du De docta igno- 
rantia se trouvent ici sensiblement modifiées, et chacun des points 
que le Cusan se proposait en 1440 de traiter dans son nouvel ouvrage 
a reçu ici des développements imprévus qui trahissent une forte 
influence néoplatonicienne. La métaphysique platonicienne de 
l'unité, qui s'oppose à la métaphysique de l'être ou de l'acte et 
de la puissance, est adoptée avec fermeté. Le nominalisme est 
explicitement rejeté. Le principe de non-contradiction est présenté 
comme un principe purement logique, mais la pensée logique se 
voit refuser toute prise sur la sphère de l’Absolu divin. Tandis que 
dans le De docta ignorantia la connaissance humaine de Dieu se 
formulait encore en affirmant de lui conjointement les couples des 
contradictoires, cette fois elle est située à un plan supérieur où ni 
l'affirmation ni la négation rationnelles n'ont plus de prise. L'auteur 
traduit et commente avec pénétration quelques textes fondamentaux 
et difficiles de cet ouvrage. Il expose aussi, avec un soin particulier, 
le symbolisme mathématique et les schémas géométriques auxquels 
le Cusan a recours pour expliciter sa vision du monde : il souligne 
les réserves très conscientes dont le Cusan entoure l'usage qu'il 
fait de ces divers symboles et montre qu'ils s'opposent à une inter- 
prétation monistique, et visent au contraire à mettre en lumière la 
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transcendance de Dieu. Pour l'interprétation de la pensée du Cusan, 
la présente étude du prof. Koch est de première importance. 


J. Dopp. 


Jean HYPPOLITE, Etudes sur Marx et Hegel. Un vol. 22,5% 14,5 
de 205 pp. Paris, Rivière, 1955 ; 600 fr. fr. 


On sait ce que les études hégéliennes doivent à Jean Hyppolite : 


(1 


une traduction annotée de la Phénoménologie ! qui rend accessible 


au public de langue française l’œuvre la plus importante de la 


philosophie moderne et, du même coup — car une traduction de 
Hegel, comme celle de tout grand philosophe, est nécessairement 
une proposition originale de le comprendre —, une interprétation 


de ce livre unique par l'ampleur de la pensée, la densité du texte, 
l'immensité du propos et l'obscurité sinon du langage du moins 
de l'architecture et du développement ; une thèse monumentale 
sur la Genèse et Structure de la Phénoménologie de Hegel © qui 
s'efforce, en nous éclairant sur les intentions et les allusions du 
texte, de nous faire comprendre la place que tient le livre dans 
l’ensemble d'une pensée qu'il semble clore en la commençant ; un 
volume aussi pénétrant et lucide que Logique et Existence * qui, 
sans relever immédiatement des études hégéliennes, s'y rapporte 
tout de même étroitement puisqu'il pose le problème — fonda- 
mental pour tout hégélianisme — du lien qui, par la vie, unit et 
médiatise, en s’efforçant de se surmonter lui-même dans son œuvre 
de médiation, le fait de l'Etre et le tout nécessaire et absolu de 
la Pensée ; une Introduction à la Philosophie de l'Histoire de 
Hegel ®, où Hyppolite étudie la naissance dans la pensée hégé- 
lienne de l'idée de positivité par laquelle Hegel se sépare décisive- 
ment de tout idéalisme logique. Si Hegel a voulu être le philosophe 
pour qui l'Absolu est non substance mais sujet, l’idée de positivité 
l'a contraint — et cela change tout — à concevoir ce sujet comme 
sujet d'une Histoire. 

Le présent volume, en tous points digne de ceux qui l’ont pré- 
cédé, est centré sur le problème des rapports entre Hegel et Marx. 
Tous les articles dont il est composé ne sont pourtant pas relatifs 


() Paris, Aubier, 1947, 2 volumes. Collection « Philosophie de l'Esprit ». 
® Paris, Aubier, 1947. Collection «Philosophie de l'Esprit ». 

®) Paris, P. U. F., 1953. Collection « Epiméthée ». 

(1) Paris, Rivière, 1948. 
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à ce sujet. Le recueil s'ouvre, en effet, sur une étude de la notion 
de vie dans la Realphilosophie d'lena, qui permet d'éclairer les 
fameux passages de la Phénoménologie sur la vie et la conscience 
de soi, qu'Hyppolite a toujours tenus pour une des clefs du livre 
(avec la dialectique du maître et de l’esclave, la conscience mal- 
heureuse et la dialectique de la Liberté devenue dans la Révolution 
Française sa propre fin). Ces passages seuls permettent de com- 
prendre au niveau convenable la thèse, apparemment simple et con- 
testable, que la philosophie de Hegel « veut être une pensée de la 
vie humaine » (p. 13). C'est que les rapports de la vie et de la 
conscience de soi présentent une première fois, mais en soi et 
pour toujours, tous les thèmes fondamentaux de la problématique 
hégélienne : les rapports de l'universel et du particulier, de la totalité 
et de la partie, de l’immanence et de la transcendance, du genre 
et de l'individu, du pour-soi et de l’en-soi, du positif et du négatif, 
de la négation et de la négation de la négation, de l'infini et du fini. 

On voit bien cette importance décisive de la problématique de 
la vie chez Hegel, si l’on songe que la Politique et l'Economie ne 
font pour lui que reproduire, au niveau des relations interhumaines 
ou des relations de l’homme-sujet à la nature (et donc autrement), 
les problèmes des rapports de la conscience à l'organisme. On s'en 
avise en se laissant guider par le fameux aphorisme de Saint-Just : 
« La force des choses nous conduit peut-être à des résultats aux- 
quels nous n'avions point pensé », qui prépare le non moins fa- 
meux : « nul ne règne innocemment ». 

Ces vérités difficiles et dangereuses, l'économie politique an- 
glaise (que Hegel, là encore précurseur de Marx, avait longuement 
étudiée) tente à la fois de les reconnaître et de les rendre inoffen- 
sives. Adam Smith montre que « la division du travail, le jeu des 
échanges sont d’abord des projets individuels » mais « qui s’actua- 
lisent dans un ensemble et deviennent un projet nouveau, plein 
de sens, et pourtant non voulu comme tel par les individus » (p. 89). 
Il espère toutefois nous persuader que ce nouveau projet, loin de 
recéler aucune menace ou aliénation pour aucun de nous, favorise, 
au contraire, son véritable « intérêt ». C’est ce que Hegel — avant 
Marx mais pour d’autres raisons — ne croit nullement. Il voit bien 
que l’économique et le politique sont pour l'individu un moment 
où il prend « congé de lui-même », et ainsi (« grandit pour soi comme 
universalité et se purifie de la singularité » (p. 91). Ce qui permet 
à cet individu — et avec lui au philosophe — de surmonter l'idéa- 
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lisme moral de Kant et de Fichte, de se transformer lui-même mais 
non sans objectivation ou aliénation. Hegel refuse l'optimisme utili- 
tariste mais il refuse tout autant l’aveugle et sotte révolte des Ro- 
mantiques contre le Monde. Il accepte que l'humanisation de la 
nature par l'économie moderne entraîne — provisoirement mais cer- 
tainement — la déshumanisation du travailleur. Il attend de cette 
nécessaire aventure un bénéfice mais il ne l’attend pas immédiate- 
ment. Et on doit douter qu’à la fin ce bénéfice sera pour Hegel 
aussi total qu'il le sera plus tard pour Marx. 

Car l'un des reproches fondamentaux que l'auteur du Capital 
fera à celui de la Phénoménologie sera d’avoir confondu une objec- 
tivation tenue par Hegel pour fatale et insurmontable © avec une 
aliénation que Marx rapporte à un état défini de la société et que 
celle-ci vaincra dans le communisme. Ainsi Marx prétend-il que 
la philosophie hégélienne, puisqu'elle s'est laissé abuser par le 
fait, par un moment de l’histoire, est elle-même un événement de 
cette histoire et non l'avènement du Sage et la fin de toute his- 
toire %) comme Hegel l’imagine de sa propre pensée. Un événe- 
ment historique — et l’aliénation n’est qu'un événement historique 
_— ne peut être supprimé que par une révolution historique. 

Jean Hyppolite défend Hegel contre cette accusation. Il y a — 
nous dit-il — des « raisons valables » (p. 101) qui poussent Hegel 
à croire l'aliénation effectivement insurmontable. Ces raisons se 
ramènent, nous semble-t-il, à ce qu'on nomme dans le langage phi- 
losophique contemporain le « pour-autrui » de l'existence, qui, de 
fait, ne pourra jamais être aboli. « Dans l’amour, dans les relations 
humaines, dans la reconnaissance de l'homme par l'homme, dans 
la technique au moyen de laquelle l'homme édifie et crée son monde, 
dans l'administration politique de la cité, fût-elle socialiste, n'y 
a-t-il pas une représentation de soi hors de soi, une reconnaissance 
de soi dans l’autre qui implique une sorte de séparation, d’aliénation 
qu'on peut toujours tenter de déplacer, mais qui subsiste toujours, 
et qui, par conséquent, fait partie de la notion même que nous, 


®) Dans les faits tout au moins. Car il y a pour Hegel un dépassement de 
l’objectivation dans le savoir absolu du (philo}sophe, et seulement en lui. Marx, 
on de sait, tient cette forme de dépassement pour une mystification. ( 

( La fin de l'histoire n'est donc pas constituée pour Hegel par le dépasse- 
ment de fait de l’aliénation, mais par l'apparition du Sage qui, ayant tout pensé 
absolument, empêche que désormais il y ait, non des aliénations effectives, mais 


VAS ï 
des aliénations susceptibles de comporter un sens nouveau, 
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hommes, pouvons nous faire de l’Absolu ? » (p. 101). Peut-être 
Hyppolite va-t-il ici trop loin, du moins comme commentateur de 
Hegel. Car justement ce dernier nous persuade que le savoir du 
« pour-autrui » peut arriver à annuler celui-ci pour la pensée du 
(philo}sophe, mais seulement pour elle. Ainsi se trouverait purgée, 
mais seulement elle, « la notion même que nous, hommes, pouvons 
nous faire de l’'Absolu ». 

Cependant les reproches de Marx conduisent à d’autres consé- 
quences. Pour lui — qui suit le mouvement du hégélianisme et ne 
l'attaque jamais sur son terrain mais seulement sur celui de l’effec- 
tivité — la crise de l'hégélianisme va devenir la crise de la philo- 
sophie (p. 111), que Hegel — Marx l’admet avec celui-ci — termine. 
Aller philosophiquement au delà de Hegel ne peut revenir qu’à 
réaliser la philosophie — c'est-à-dire la réconciliation — dans la 
destruction de la philosophie. Et cette « destruction » ne peut donc 
consister en un retour à un objectivisme scientiste préphilosophique, 
comme un certain « marxisme », qui a oublié Marx aussi bien que 
Hegel, tente de nous le faire admettre aujourd’hui. C’est ce qu’on 
constate sans peine en lisant les critiques de Marx contre la philo- 
sophie du droit et la philosophie de l'Etat de Hegel. 

Hegel, que le temps a rendu conservateur, a fini par renoncer 
à toute réconciliation totale entre la société bourgeoise (qui est pour 
lui la société) et l'Etat. La société bourgeoise est à ses yeux le 
phénomène de l'Idée-pour-soi de cette même société, qui est l'Etat 
— mais c'est un phénomène qui ne s’égalera jamais à son idée. 
Or cette « carence » est un cas unique dans l’hégélianisme : elle 
signifie concrètement qu'il faut refuser définitivement toute identi- 
fication de l’homme privé et du citoyen. Hegel a tiré cette leçon 
de l'échec de la Révolution française. Il faut, pense-t-il, amèrement 
ou non, « que l'Etat moderne se montre assez puissant pour laisser 
subsister son propre ‘ phénomène * dans son sein » (p. 125). Il est 
vrai qu'entre l'Etat et son phénomène (la société bourgeoise) des 
tentatives de médiation, toujours à répéter, peuvent s’entreprendre : 
c'est à quoi servent, on ne sait trop comment, « l'opinion publique, 
la représentation des groupes civils dans l'Etat politique, la bureau- 
cratie, etc. » (p. 125). 

Naturellement Marx n'a aucune peine à montrer que ces « mé- 
diations » ne traduisent que la bonne conscience du bourgeois Hegel. 
Hyppolite demande cependant si la suppression de la lutte des 
classes par la communauté des moyens de production suffira à 
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assurer cette médiation, à effacer l'antagonisme de l'homme privé 
et du citoyen. Marx conçoit une identification de l’homme à sa 
nature sociale : simplement, cette identification n’est pas réalisée 
encore parce que la division de la société en classes (elle-même 
causée par les nécessités essentielles provisoires du développement 
de la production) s'y oppose. Reste à voir, se demande à maintes 
reprises Hyppolite, si la volonté de puissance, que le marxisme est 
contraint de supposer en l’homme pour avancer sa théorie de la 
disparition des classes dans la conquête du pouvoir par le prolé- 
tariat, s'évanouira avec cette conquête elle-même. Ce qui est revenir 
au point central : peut-on penser que l'existence de l’homme s'iden- 
tifie effectivement et pour tous à sa socialité ? 


k XX # 


Le livre se termine sur un retour à Hegel et, comme ces consi- 
dérations le font comprendre, à une réflexion sur « la situation de 
l'homme dans la phénoménologie hégélienne ». 

On résumerait sans doute justement le commentaire de Jean 
Hyppolite en disant que selon Hegel la reconnaissance de l’homme 
par l’homme neutralise l'opposition du maître et de l'esclave (et 
ainsi supprime le maître comme maître et l’esclave comme esclave) 
mais ne détruit pas la négation de l’autre dans le désir de cet 
autre — qui est désir de soi. Il se fait seulement que la reconnais- 
sance aperçoit la réciprocité de cette négation et ainsi la suspend. 
« Je suis essentiellement désir. Ce que je dois donc trouver ”? dans 
cet autre c'est le désir de mon désir. C’est l’animal seulement qui 
s’assouvit dans la négation abstraite ou la jouissance qui est comme 
une mort. Mais mon désir doit se perpétuer, il doit se réfléchir 
comme désir, et il ne le peut que si son objet est aussi désir, désir 
à la fois identique au mien et pourtant étranger. Ainsi je m’apparais 
dans l’autre et l’autre m'apparaît comme moi-même. Nous n’exis. 
tons que dans cette reconnaïssance réciproque... » (p. 182). 

Marx avait donc tort de prétendre que la dialectique du maître 
et de l’esclave ne tenait pas dans la Phénoménologie la place qu 
lui convient. Elle en tient une plus grande que Marx ne pourrai 
même l'admettre lui-même, puisqu'elle marque jusqu'à la moelle 
tout rapport de l’homme à l’homme. 


M Au cours du processus de reconnaissance, ajoutons-nous, 
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Le livre se clôt par un essai sur la logique de Hegel. L'auteur 
nous montre pourquoi elle commence là où la Phénoménologie 
finit : la philosophie, nous dit-il, ne peut être simplement le savoir 
d'un sujet humain mais elle ne peut non plus être simplement dos- 
matique. Îl faut donc, avant qu'elle ne débute véritablement, qu'elle 
nous mène elle-même à nous dépasser comme sujet individuel, par- 
ticulier, humain et historique. C’est à quoi nous parvenons avec le 
Sage dont l'apparition conclut la Phénoménologie. Dès lors, la phi- 
losophie peut commencer au sens absolu. 

C'est pourquoi aussi la phénoménologie au sens contemporain, 
puisqu elle renonce à surmonter le sujet fini, n’est qu’« humanisme » 
ou « anthropologie ». C'est ce que Husserl comprit à la fin de sa 
carrière, lorsqu'il s’avisa que son long effort le contraignait à dés- 
avouer l'idée de la philosophie comme science rigoureuse. Sans 
doute. À moins que le savoir absolu ne soit qu'une pseudo-idée. 
Et que la phénoménologie au sens contemporain ne soit qu’un 
effort de comprendre toutes les conséquences de cette constatation. 
Mais cela, bien sûr, nous éloigne infiniment de Hegel. 

Alphonse DE WAELHENS. 


René LE SENNE, La découverte de Dieu (Coll. Philosophie de 
l'Esprit). Un vol. 18,5 x 12 de 287 pp. Paris, Aubier, Editions Mon- 
taigne, 1955 ; prix : 690 fr. fr. 

Ce livre posthume n'est pas entièrement inédit. M. Morot-Sir 
y a réuni des articles publiés par Le Senne dans diverses Revue: 
hors de France (Giornale di Metafisica, Die Tatwelt, Tijdschrift 
voor Philosophie, etc.) et tournant autour d’un thème principal, 
l’axiologie. Le Senne avait songé à éditer lui-même les plus impor- 
tants et les plus récents d’entre eux sous le titre : « Signification 
métaphysique de la valeur ». Trois écrits inédits complètent le 
volume. Un article constituant une « Introduction à la description 
de l'espérance » ; le Giornale di Metafisica l'avait de son côté publié 
dans son numéro de mai-juin 1955. Des « Pensées sur l'idée et l’exis- 
tence de Dieu », extraites de Cahiers intimes rédigés par Le Senne 
en 1931 et 1932. Enfin, le plan et quelques pages d'un livre projeté 
par l'éminent philosophe en 1952, « La découverte de Dieu ». L'édi- 
teur a donné le même titre à la collection ici rassemblée : la ré- 
flexion philosophique a été constamment et de plus en plus, aux 
yeux de Le Senne, une promotion de la confiance en Dieu, une 
recherche de la Valeur absolue et personnelle, 
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Il n’y a pas lieu d'insister longuement sur une axiologie que 
les livres de Le Senne avaient déjà fait connaître. Les chapitres V 
à VIII la présentent à nouveau, en des exposés particulièrement 
riches, convaincus et savoureux. Toute conscience vivante poursuit 
des fins, mais vise à travers elles la valeur ; celle-ci est consub- 
stantielle à l'intimité du moi, tandis que la fin est déterminée. La 
valeur incarnée en nos vies relève de la Valeur absolue. Si nous 
voulons éviter le fanatisme et ses déchirements, il nous revient de 
rechercher, à travers les valeurs finies, distinctes mais solidaires, 
notre union croissante à la Valeur infinie. Ainsi la métaphysique 
existentielle dévoile son sens profond, qui est d'enseigner à l'homme 
les dialectiques favorables à son mouvement vers Dieu. 

De ce mouvement, Le Senne se préoccupait dès 1931 lorsqu'il 
rédigeait ses Cahiers intimes ; tel était toujours son souci au terme 
de sa carrière, quand il amorçait un livre sur la découverte de 
Dieu. En 1931, sa théologie s'inspire encore de l'idéalisme, mais 
elle est «sur le point de se convertir en un spiritualisme axiolo- 
gique », note M. Morot-Sir. L’absolu est requis par le relatif, l’un 
par le multiple. Mais l'absolu ne peut être l’un objectif, car le moi 
personnel s’y anéantirait. L'un suprême est donc une personne ; 
il doit être appelé Dieu ; l’idéalisme absolu équivaut à l'affirmation 
de l'existence de Dieu (p. 11). 

En même temps que ses convictions idéalistes, Le Senne mani- 
feste déjà ici l'intention morale qui l'anime. C'est la primauté de 
la volonté morale qui l'empêche de laisser « engloutir » le relatif 
dans l’absolu. Il écrira même le 24 avril 1931 : « Pour moi la prin- 
cipale preuve de l'existence de Dieu est la joie que j'éprouve à 
penser que Dieu existe » (p. 18). 

La préoccupation axiologique, l'orientation existentielle, le sen- 
timent personnaliste affirment décidément leur prépondérance à 
l’autre extrémité de l'itinéraire parcouru par Le Senne. Il se pro- 
posait, à la fin de sa vie, d'analyser le désarroi, l'indifférence, le 
pessimisme, autant d’attitudes implicitement ou explicitement méta- 
physiques. Il voulait découvrir Dieu, non seulement dans la pensée 
et la perception, maïs à travers des épreuves vécues comme l'amitié 
ou la solitude, et terminer par la confiance, la santé, l'allégresse e 
le salut. De ce projet, ne nous sont parvenus que le plan et quelque 
brèves esquisses. Détachons-en une phrase, qui indique bien | 
double mouvement de la recherche de Dieu, chez Le Senne et che: 


tout homme : « Dieu est au cœur de toutes choses en tant que le 
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choses valent, et au delà de toutes choses en tant que la valeur 
est l'inépuisable source des valeurs humaines » (p. 286). Il faut 
affirmer à la fois l’intra- et l'extra-transcendance de l'Absolu. Dieu 
se donne à nous pour que nous le cherchions toujours. 

Après la mort de ses fondateurs, Louis Lavelle et René Le 
Senne, la collection « Philosophie de l'Esprit » se clôt par la publi- 
cation de leurs derniers écrits : De l'intimité spirituelle et La décou- 
verte de Dieu. On souhaïtera, avec M. Morot-Sir, que le spiritua- 
lisme français retrouve demain de nouveaux hérauts, non moins 
lucides et courageux. J. PiRLOr 


Jules PIRLOT, Destinée et Valeur. La Philosophie de René Le 
Senne. Un vol. 26 x 16 de 222 pp. Namur, Facultés universitaires ; 
Louvain, Ed. Nauwelaerts, 1954 ; 140 fr. b. 

L'auteur a donné à son travail un sous-titre qui en indique 
fidèlement la portée : il a voulu exposer la philosophie de Le Senne 
et il y a pleinement réussi. L'exposé est centré sur les deux thèmes 
de la destinée et de la valeur. 

Le moi est actif, «le moi ne peut être défini, objectivé, mais 
seulement désigné ; il est ce qui réagit au caractère et à la situation, 
ce qui aspire à la valeur, il est liberté » (p. 62). Dans le cadre d’une 
situation et d'un caractère, le moi n'accepte pas « que l'avenir 
résulte du passé ou se forme au hasard » : « nous trouvons et dé- 
cidons ce qui sera » (p. 64). 

Et, si le moi n'accepte pas, c’est qu'il a éprouvé la contradic- 
tion, vécu un confit intime, découvert l’arrêt ou l'accident, pressenti 
la mort. « Etre, ce n'est pas être absolument dans l'être achevé 
que le dogmatisme pensait en vain nous donner. Etre, c'est être 
en difficulté et tirer de là la conscience de soi et la puissance de 
se faire » (p. 68). 

Autrement dit, le moi s'exprime par la recherche, dont M. Pirlot 
décrit les péripéties et les périls : sa vocation se précise. « La re- 
cherche n'a été rien d'autre qu'un voyage, une conquête pour- 
suivant la valeur. Au départ, celle-ci n'était que pressentie dans 
son absence, comme la richesse est présente au misérable lorsqu'il 
ressent sa misère ; c'était la valeur suggérée. Puis, elle a été ren- 
contrée ; c'était la valeur présente positivement, mais en dehors 
de nous ; par ce contact, notre foi en elle, notre énergie se trouvait 
galvanisée. Un jour, elle s’est donnée à nous, timidement et passa- 
gèrement peut-être ; mais la première touche de la valeur a quelque 
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chose d’exquis et d'inoubliable qui emplit l'âme courageuse du 
désir de s’y unir encore. Au fur et à mesure que notre générosité 
en recevait de nouvelles faveurs, son appel s'est fait sentir plus 
impérieusement. Lorsqu'enfin la recherche l'obtient selon la pléni- 
tude qui nous convient, elle atteint à ce qu'elle se proposait, elle 
réussit : non pour s'achever et s'épuiser dans l’immobile, comme 
une excursion terminée, comme un désir assouvi et dorénavant 
oublié, mais pour s'épanouir à la manière d’une fleur qui devient 
fruit » (p. 86). 

Sous un angle qui se voudrait plus métaphysique que descriptif, 
le thème de la Valeur éclaire toute la pensée de Le Senne. En 
effet, au contact de la contradiction, le moi naît « au sentiment 
de sa limitation. La détermination n’est jamais seule, elle est portée 
par un fond indéterminé », la valeur (p. 122). I] naît un moi de 
valeur au moment même où je me sens limité et la valeur m'accom- 
pagne, ou me précède, tout au long de mon itinéraire. Qu'est-ce 
que la valeur ? Non l’objet perçu, mais ce que nous y cherchons, 
une certaine qualité d'être, un certain épanouissement de person- 
nalité, que me vaudra la rencontre de l’objet. 

Or, selon M. Le Senne, la valeur nous révèle l’Absolu. Il y 
aurait lieu, me semble-t-il, de montrer plus clairement qu'il ne peut 
s'agir, dans nos expériences de la valeur, de simples productions 
de la conscience collective (p. 131). Cette objection vaut pour les 
colorations diverses que la valeur revêt au regard de chacun, mais 
non pour l'absolu, le seul irrécusable, qui ne se confond avec 
aucune des valeurs particulières et qu’à travers elles, nous pressen- 
tons au prix d'un dépouillement difficile. 

La valeur nous révèle l’Absolu ; pourtant elle respecte notre 
liberté. « La Valeur absolue déborde nécessairement toutes ses ma- 
nifestations et le moi, de son côté, introduit dans toute épreuve 
de valeur sa limitation et ses imperfections propres : on peut dire 
qu'il humanise la valeur et la rend contingente. C'est ainsi que les 
valeurs déterminées reçoivent des caractères relativement opposés 
à ceux de la valeur absolue. Elles sont relatives, en tant qu'elles 
relèvent de certaines conditions empiriques. Elles sont multiples, 
changeantes, susceptibles de progrès et de diminution, voire de 
corruption, suivant que le moi actualise avec plus ou moins de 
constance, d'adresse et de loyauté le concours que lui offre la 
Valeur. Elles revêtent un aspect de matérialité, à cause de leur 
imperfection et de leur incarnation dans les choses » (pp. 132-133). 
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M. Pirlot a fait un travail utile, car il avait devant lui une 
5 œuvre abondante, témoignant d'un demi-siècle de travail philoso- 
phique et touchant à des matières fort diverses. Son meilleur mérite 
} est peut-être d'avoir, en synthétisant la pensée du maître, montré 
le lien qui relie à la métaphysique ses travaux en matière de carac- 
térologie et d'éducation. Cet éclairage donne du relief à ses travaux 


de psychologie appliquée et montre en même temps, et opportuné- 
) ment, les limites de la caractérologie, puisqu'au delà des cadres 
abstraits, il y a toujours, seule en face de sa destinée et de la valeur, 
la Personne, le moi. P. DECERF. 


Ouvrages divers 


Juan ZARAGÜETA, Vocabulario Filoséfico. Un vol. 22x15 de 

| 571 pp. Madrid, Espasa-Calpe, 1955 ; prix : relié, 160 Ptas. 

L'auteur précise qu'il a voulu écrire un vocabulaire philoso- 

 phique et pas un dictionnaire philosophique. Un dictionnaire philo- 
sophique constituerait une encyclopédie philosophique répartie en 

_ articles, donc un exposé fragmenté des grands sujets philosophiques. 
Cet exposé devrait poser les problèmes philosophiques, les situer 
théoriquement, en faire connaître la solution ou les solutions. Un 
vocabulaire philosophique se limite modestement à donner le sens 
des divers termes philosophiques. 

Les quelque quinze cents intitulés de ce volume n'épuisent 
pas le vocabulaire philosophique. Ils correspondent en général à des 
termes génériques ou analogiques ; l’article, très méthodiquement 
divisé, est consacré à définir les idées spécifiques correspondantes 
et les acceptions du terme dans les divers domaines du savoir. Le 
Vocabulaire s'adresse à l’homme de culture générale ; à son usage 
le vocabulaire fait une large place à la terminologie scientifique 
courante et notamment à la terminologie de la psychologie et des 
« sciences humaines ». 

Un vocabulaire, recueil de définitions, exclut les articles bio- 
graphiques et de pure histoire. Mais peut-il arriver à une définition 
de chaque terme, à l'exposé d'un sens du terme (ou d’un petit 
nombre de sens analogiques) ? C’est ici qu'intervient une restriction 
délibérée de l’auteur. Il s’est limité, dit-il, aux termes qui sont 
passés dans l'usage universel, qui ne sont pas restés propres à un 
auteur ou à une école, aux termes qui « ont reçu leurs lettres de 
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naturalisation chez les principales écoles » et même dans le langage 
de la culture générale. 

En vertu de ce principe l’auteur élimine non seulement les 
termes qui appartiennent au passé, mais aussi, malgré leur actualité, 
beaucoup de termes contemporains qui n’ont pas acquis droit de 
cité dans la culture générale et ne l’acquerront peut-être jamais. 

Le Vocabulaire reflète donc une terminologie strictement stabi- 
lisée, une pensée strictement stabilisée. 1] ne prétendra pas initier 
à la science qui en est encore à se faire, à la philosophie qui remet 
tout en question et qui cherche encore sa voie. L'auteur s'adresse 
proprement, a-t-il dit, à l’homme de culture générale, qui peut et 
doit « aimer la sagesse » sans prétendre en devenir le technicien. 
Ïl voudrait lui donner l'instrument adéquat pour un travail préalable 
à la recherche, savoir celui de définir, en termes de bon sens informé 
et lucide, « l’état de la question » avant de s'attacher à la solution 
d'un problème. Dans les limites de cette tâche préalable, il a fait 
œuvre très estimable. D'autre part il ne manque pas d'excellents 
jeunes gens, dûment frottés de philosophie, et qui tireraient profit 
d'un vocabulaire de l’Européen philosophique courant, tel qu'il fut 
parlé jusqu'aux Grandes Guerres. 

Le Vocabulaire, comme toute l’œuvre de Zaragüeta, se lit sans 
effort, malgré sa densité, parce qu'il est une œuvre toute de clarté 
et longuement mûrie. 

Qu'il nous soit permis de faire deux suggestions pour le cas 
d'une réimpression. 

Beaucoup de lecteurs étrangers seront capables de déchiffrer 
un exposé espagnol comme celui-ci, mais il leur faudra manier plus 
ou moins laborieusement le dictionnaire pour découvrir l'intitulé 
espagnol qu'ils cherchent. Or chaque intitulé d'article comporte 
une traduction française, italienne, anglaise, allemande du terme. 
L'ouvrage se termine par un index d’une dizaine de pages, assez 
inutile puisqu'il ne fait que reproduire, dans le même ordre alpha- 
bétique que le texte, les intitulés espagnols. Une table des intitulés 
en cinq langues — ils se trouvent tout prêts — tiendrait sans doute 
beaucoup moins de cinquante pages, du fait que beaucoup de termes 
philosophiques des langues romanes (ou même beaucoup de termes 
dérivés des langues romanes) ne diffèrent que par la terminaison. 

D'autre part beaucoup de termes sont définis au cours des 
articles. Sans allonger démesurément l'ouvrage, ces termes (espa- 
gnols) pourraient à leur tour prendre place dans l'index. 


| 
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Moyennant quoi «le Zaragüeta » pourrait devenir pour pas 
mal de lecteurs hors d'Espagne un auxiliaire de travail cordialement 
apprécié. Robert FEYs. 


Manuel Gonzalo Casas, Introduccion à la filosofia. Un vol. 
23 x 16 de 357 pp. Tucumän, Universidad Nacional de Tucumän, 
1954. 

Cet ouvrage didactique, clair et bien ordonné, constitue à la 
fois une introduction générale à la réflexion philosophique, et une 
initiation à la philosophie traditionnelle et à la pensée contempo- 
raine. 

L'auteur commence par préciser le sens du mot « philosophie » 
en recourant à une sorte d'induction historique, qui lui permet de 
détacher au passage les attitudes typiques de Platon et d’Aristote. 
À cette étape, qui aboutit à un premier éclaircissement (la philo- 
sophie est une « connaissance ultime »), succède une analyse descrip- 
tive de la connaissance, de ses implications et de ses modes ; la 
portée de la philosophie s’y éclaire par comparaison avec le con- 
tenu du sens commun, avec les sciences et la théologie. L'attention 
se fixe ensuite sur les grands thèmes de la réflexion philosophique : 
le monde, l'homme, Dieu, et particulièrement la connaissance et 
la culture. 

La deuxième partie examine l'organisation de ces thèmes en 
un tout cohérent, en une connaissance totale. Cet effort de systé- 
matisation, l’auteur le suit surtout dans la pensée classique et dans 
la philosophie contemporaine. Le réalisme de S. Thomas d'Aquin 
fournit, à ses yeux, la synthèse la mieux achevée de la première ; 
la phénoménologie, avide de certitudes inébranlables, mais inclinée 
vers l’idéalisme, lui paraît représenter le mieux la seconde. Les 
conceptions thomistes font l’objet d'un exposé assez libre, où la 
théorie de l’abstraction reçoit un éclairement particulier, de même 
que la classification du savoir philosophique, dont les différentes 
branches sont rapidement passées en revue. Quatre chapitres pré- 
sentent, aussitôt après, la phénoménologie de Husserl et la théorie 
des objets qui s’en dégage, la problématique des valeurs selon 
Scheler et la philosophie existentielle de Heidegger. 

Le volume se termine par un tableau de la vie philosophique 
en Argentine, intéressante vue d'ensemble où abondent les ren- 
seignements biographiques et bibliographiques. E. JACQUES. 


327 Comptes rendus 


Franz Kard. EHRLE, Zur Enzyklika « Aeterni Patris ». Text und 
Kommentar. Zum 75 jährigen Jubiläum der Enzyklika neu heraus- 
gegeben von Franz PELSTER (Sussidi eruditi, 6). Un vol. 25 x 17 de 
204 pp. Roma, Edizioni di storia e letteratura, Via Lancellotti 18, 
1954. 

Le titre de ce volume n’en révèle que partiellement le con- 
tenu, si bien que l'observateur superficiel pourrait ne pas aperce- 
voir l'intérêt considérable de cet ouvrage pour les médiévistes. La 
moitié du volume seulement est consacrée à l’encyclique, l’autre 
moitié a pour objet l’œuvre de Ehrle (1845-1934). 

La date du 4 août 1954 a marqué le 75° anniversaire de la 
célèbre encyclique par laquelle Léon XII invitait les philosophes 
catholiques à prendre comme guide et comme maître Thomas 
d'Aquin, le Prince de la Scolastique. Le P. Pelster, disciple du 
cardinal Ehrle et héritier de son œuvre littéraire, a eu l’heureuse 
idée de rééditer en volume, à l’occasion de cet anniversaire, les 
articles que son maître avait publiés au lendemain de la promul- 
gation de l’encyclique, dans les Stimmen aus Maria-Laach de 1880. 
Ces articles constituent un véritable commentaire historique de l'en- 
cyclique : Ehrle décrit les préparations lointaines de l’œuvre de 
saint Thomas dans l'antiquité païenne et chrétienne, puis dans la 
scolastique ; mais il s'étend surtout, avec beaucoup d’érudition, 
sur l’histoire de l'école thomiste, depuis les modestes origines et 
les contradictions subies au XIN° siècle jusqu’au triomphe définitif 
au XIX° siècle ; il fournit une riche documentation sur la législation 
des ordres religieux touchant l'autorité doctrinale de saint Thomas. 
La réédition du P. Pelster est précédée du texte latin de l'ency- 
clique, d’après l'édition vaticane de 1880 (pp. 17-34); quant au 
commentaire lui-même (pp. 37-113), le P. Pelster y a apporté de 
légères corrections de style et de dates ; il y a joint, entre crochets, 
un certain nombre de notes destinées à mettre le texte de 1880 
en harmonie avec les résultats actuels de la recherche historique. 

Mais le savant cardinal ne s’est pas contenté de mettre en relief 
l'importance du programme de restauration thomiste esquissé par 
Léon XIII : il a travaillé sa vie durant à la réalisation de ce pro- 
gramme en contribuant de toutes ses forces au défrichement de 
la littérature manuscrite du moyen âge. Et il l’a fait avec une clair- 
voyance exceptionnelle, puisque, dès le début de sa carrière, il a 
publié un remarquable article-programme : Das Studium der Hand- 
schriften der Mittelalterlichen Scholastik, mit besonderer Berück- 
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sichtigung der Schule des hl. Bonaventura (1883) ; il a repris et 
mis au point cette première étude dans un article qui date de la 
fin de sa carrière : Nuove proposte per lo studio dei manoscritti 
della Scolastica medioevale (1922). Ces articles très précieux sont 
aujourd'hui d'un accès difficile pour beaucoup de chercheurs ; aussi 
le P. Pelster at-il été bien inspiré en les reproduisant dans la 
seconde partie de son volume (pp. 115-166 et 167-187) ; ici encore 
l'éditeur a mis le texte de Ehrle en harmonie avec l'état actuel des 
études grâce à de nombreuses annotations entre crochets au pied 
des pages. 

Ce n'est pas tout. Le volume s'achève par une étude person- 
nelle du P. Pelster : Franz Kardinal Ehrle und seine Verdienste um 
die Geschichte der Scholastik (pp. 191-202). On y trouvera des ren- 
seignements de première main sur la formation historique de Ehrle, 
sur ses objectifs et ses méthodes de travail, enfin sur l’œuvre qu'il a 
réalisée. 

Il est superflu d'insister sur l'intérêt et l'utilité que présente 
ce volume. F. VAN STEENBERGHEN. 


Fidel G. MARTINEZ, Evêque tit. de Sululi, De l'authenticité d’une 
philosophie à l’intérieur de la pensée chrétienne (Publications de 
la Société internationale « Francesco Suarez »). Une brochure 22 x 15 
de 66 pp. Ofña (Burgos), Imprimerie du Collège philosophique et 
théologique, s. d. [1956]. 

Il s’agit de la traduction française d'articles publiés en espagnol 
en 1955. L'occasion de ces articles semble avoir été l'ouvrage du 
P. Ramirez, ©. P., De auctoritate doctrinali S. Thomae Aquinatis 
(1952), dans lequel l’auteur exagère la portée des directives du ma- 
gistère ecclésiastique touchant l'autorité de saint Thomas en philo- 
sophie. 

Rappelant d’abord la controverse suscitée vers 1930 par E. Bré- 
hier au sujet de l’existence d’une philosophie chrétienne, Mgr Mar- 
tinez constate que tous les philosophes catholiques ont affirmé, à 
cette occasion, l'existence d'une authentique philosophie au sein 
de la sagesse chrétienne intégrale, quelles qu'aient été leurs diver- 
gences de vues sur l'opportunité de la formule « philosophie chré- 
tienne ». Entre la raison philosophique ainsi définie et la révélation, 
il ne saurait y avoir de conflit réel ; les conflits apparents qu’enre- 
gistre l’histoire peuvent provenir de deux causes : le plus souvent, 
ils sont dus à « une science fausse ou prétentieuse » ; parfois cepen- 
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dant la difficulté provient d'une erreur touchant le contenu de la 
révélation, comme ce fut le cas dans l'affaire Galilée : « peu de 
méprises doctrinales auront fait tant de tort à l'Eglise de Jésus- 
Christ que cette condamnation... Dieu l'a permis ainsi pour l'en- 
seignement et la mise en garde de ceux qui seraient appelés à 
exercer ce magistère, qui exige d'autant plus de prudence, de 
sérénité, d'absence de tout parti-pris d'école ou de faction, que 
son action sur les consciences est plus sacrée et sa responsabilité 
plus terrible et plus difficile à calculer » (pp. 19-20). L'auteur s’ap- 
plique ensuite à fixer les limites de la compétence du magistère 
dans le domaine de la philosophie et en conclut que les philosophes 
chrétiens jouissent, dans leurs recherches, de toute la liberté dési- 
rable, les abus de pouvoir de l'autorité ecclésiastique étant des inci- 
dents exceptionnels dus à la faiblesse humaine. 

Jusqu'à la fin du xix° siècle, différentes écoles se sont partagé 
le champ de la philosophie chrétienne et l’on était parfaitement 
libre de choisir parmi les opinions controversées entre les écoles. 
Mais, à partir de l'encyclique Aeterni Patris, on a vu se développer 
dans certains milieux un thomisme rigide et intolérant, tendant à 
imposer les opinions de l'école thomiste à tous les philosophes 
catholiques soucieux de soumission aux directives de l'Eglise. Mer 
Martinez montre les conséquences néfastes d’une philosophie par 
décret, telle que ces thomistes de la stricte observance voudraient 
la dicter : une pensée sur commande ne saurait mériter le nom de 
philosophie et ce système de contrainte intellectuelle ne manquerait 
pas de compromettre le magistère ecclésiastique. D'ailleurs une 
telle conception de l'autorité doctrinale de saint Thomas est con- 
traire à toutes les réalités psychologiques et historiques, car elle 
revient à présenter comme parfaite, définitive et intangible une 
œuvre humaine qui est nécessairement susceptible de corrections 
et de progrès. « Les adeptes du thomisme rigide se plaignent par- 
fois de ce que certains auteurs semblent se complaire à rechercher 
et à souligner les erreurs ou les inexactitudes qui auraient pu 
échapper à saint Thomas... Mais ceux qui se plaignent ainsi de- 
vraient se demander si leur prurit de déshumaniser, pour ainsi dire, 
saint Thomas et d'en faire une espèce de mythe ou de demi-dieu 
infaillible... n'a pas provoqué parfois ces rappels à la réalité » 
(p. 36, note 40). Et l’éminent auteur montre combien il est insensé 
de traiter les écrits de saint Thomas comme des entités intempo- 
relles qui échapperaient « à la loi humaine du développement et 
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du progrès, à laquelle voulut se soumettre l'Homme-Dieu lui- 
même » (p. 37). 

Heureusement, l'attitude des Pontifes romains n'a jamais été 
celle de ces partisans d’une philosophie dirigée. Si, dans la fameuse 
affaires des XXIV thèses, la Congrégation des séminaires et uni- 
versités eut un moment la faiblesse de céder à la pression de tho- 
mistes intolérants, Benoît XV la désavoua nettement. « Pour ceux 
qui savent avec quelle prudence et quelles précautions s’y prennent 
les Congrégations romaines pour modifier publiquement leurs dé- 
cisions antérieures, la teneur de cette réponse, deux années à peine 
après la première, est bien significative » (p. 49, note 51). L'examen 
impartial de tous les actes du magistère relatifs à l'autorité doc- 
trinale de saint Thomas montre que l'Eglise ne veut d'aucune ma- 
nière imposer des options philosophiques en des questions qui, 
depuis des siècles, sont librement controversées dans l'Ecole. 

La tâche qui s'offre aux philosophes chrétiens d'aujourd'hui est 
une tâche gigantesque. Nous n'avons pas de temps à perdre en 
querelles mesquines et en discussions byzantines. Appliquons-nous 
plutôt à débarrasser la philosophie traditionnelle de tout son « poids 
mort » et à assimiler les résultats du prodigieux progrès scientifique 
qui s’accomplit sous nos yeux. Ce travail est urgent, si la philo- 
sophie thomiste veut être autre chose qu'une « momie dorée » au 
sein de la pensée moderne (p. 57). 

Il est réconfortant de lire tout cela sous la plume d'un évêque 
espagnol et il nous paraît superflu de commenter longuement ces 
paroles autorisées et si judicieuses. Elles sont d'une évidente oppor- 
tunité, car des faits nombreux prouvent que l’intégrisme n'a rien 
perdu de sa virulence et que les « flaireurs d'hérésies » ne désarment 
pas ; dès qu'un penseur catholique sort de l’ornière de la routine 
et des lieux communs pour tenter de faire progresser les sciences 
ecclésiastiques, le « maccarthisme théologique » se met en branle 
et découvre partout des relents de modernisme. Ce dernier a fait 
moins de tort à l'Eglise par les hérésies qu'il a répandues que par 
la phobie du progrès dont il a frappé tant d'esprits timorés : car 
ces hérésies flagrantes ont produit aussitôt une réaction salutaire et 
décisive, tandis que la hantise du modernisme continue à exercer 
ses ravages. Au lieu de définir strictement le contenu certain de 
la révélation et de laisser le champ libre à la recherche scientifique 
en dehors de ce domaine (comme l'exige, de toute évidence, l’évo- 
lution rapide de la science dans tous ses secteurs), ceux qui se 
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croient les gardiens de l'orthodoxie ne songent qu'à entourer le 
donné révélé d'un vaste réseau protecteur fait de « propositiones 
proximae fidei, theologice certae, tutae, probabiles, piae », etc., 
qu’il est « scandaleux » et « téméraire » de mettre en doute. De 
tout cela résulte, dans les milieux intellectuels, un malaise profond, 
qui fait le plus grand tort à l'Eglise comme à la recherche scienti- 
fique. Aussi les penseurs chrétiens seront-ils vivement reconnaissants 
à Mgr Martinez d’avoir si clairement dénoncé ces tendances funestes 
et d’avoir pris la défense de la « liberté des enfants de Dieu ». 

Nous voudrions présenter une dernière observation, portant sur 
la question de la composition réelle de l'essence et de l'existence, 
qui occupe une place importante dans l'étude de Mgr Martinez, 
comme d’ailleurs dans les controverses entre « thomistes rigides » 
et suaréziens. Du point de vue strictement historique, il ne nous 
paraît pas possible de mettre en doute, comme ont essayé de le 
faire quelques auteurs, la position de saint Thomas ; lorsqu'on 
étudie ses textes sans parti pris, à la lumière des controverses du 
xur siècle, aucune hésitation n’est possible sur sa pensée : pour saint 
Thomas, tout être créé est composé réellement d’essentia et d’esse, 
c'est là une thèse centrale de sa métaphysique et de sa théologie. 
Toutefois ce n’est évidemment pas un « principe », mais une « con- 
clusion » et l’on peut admettre les « principes » et la « méthode » 
générale de saint Thomas, de même que ses « conclusions essen- 
tielles » (au sens défini par Mgr Martinez), sans voir que la doc- 
trine de la composition réelle découle nécessairement de ses prin- 
cipes. En tout cas, ceux qui aperçoivent l'importance de cette doc- 
trine (et nous en sommes) ne doivent pas, « faute de meilleurs 
arguments, chercher à l’imposer en recourant à l’autorité de l'Eglise, 
même au risque de compromettre cette dernière » (p. 47, note 49) ; 
ils doivent s'appliquer à présenter et à démontrer la composition 
réelle de manière à emporter l'adhésion des esprits. Tributaire d’un 
contexte historique déterminé, saint Thomas lui-même exprime ses 
vues sur la distinction réelle en termes très imparfaits et, pendant 
des siècles, ses disciples n'ont guère fait mieux que lui : dans ces 
conditions, il n'est pas surprenant qu'ils aient rencontré des oppo- 
sitions très vives. ci comme en tout autre domaine, c’est l’authen-. 
tique progrès philosophique qui pourra opérer le rapprochement 
des écoles ; ce rapprochement ne peut se faire à coup de décrets 
et de censures. F. VAN STEENBERGHEN, 
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Manuel Ramis ALONSO, Ser y existir. Préface de M. F. Sciacca. 
Un vol. 17x12 de 241 pp. Murcie, Aula de Ideas, 1955. 

Quoi que puisse suggérer le titre (« Etre et exister »), il ne 
s'agit pas ici d'une étude de métaphysique, mais bien d'une sorte 
de manuel de sagesse, composé de maximes, de conseils et de ré- 
_ flexions d’une fine psychologie, dont nous nous bornerons, en raison 
de leur diversité, à dégager le thème principal : il importe qu'évitant 
la dispersion, nous saisissions, dans le recueillement, les traits essen- 
tiels de notre personnalité, y compris nos limites, et que, loin de 
nous borner à exister passivement, nous nous efforcions d’être nous- 
mêmes le plus harmonieusement possible, en réalisant au maxi- 
mum nos virtualités propres, dans la sérénité et l’optimisme, sans 
perdre de vue l'amour du prochain et de Dieu ; vivre pour être et 
pour l'Etre, tel est le sens de la vie. 

Le ton de certaines pages s'élève jusqu’au registre de la spécu- 
lation métaphysique, particulièrement dans les passages qui, traitant 
de la raison et de la foi, de la volonté et du péché, contiennent 
une critique de certaines positions existentialistes. 

Quiconque aime la vie intérieure, trouvera plaisir et profit à la 
lecture de cet essai. E. JACQUES. 


M. F. Sciacca, La Interioridad Objetiva. Un vol. 17x12 de 
157 pp. Murcia, Editorial Aula, 1955 ; 40 ptas. 

M. Sciacca ne fait pas de la psychologie mais décrit l'expé- 
rience du Cogito dans sa perspective métaphysique. Expérience 
intérieure de rencontre avec soi-même. Mais, en même temps, dès 
qu'on quitte le souci du moi pour porter son attention sur l'être, 
on rencontre une réalité illimitée, l'être total, dont celui-ci n'est 
qu'un fragment, une participation. Réalité objective, ajoute l’auteur, 
et bien plus qu'impression pesonnelle. Et, dès que vous acceptez 
cette réalité objective de l'être, qui est aussi vérité et source de 
la vérité de chacun de nos jugements, vous avez dépassé l'idéa- 
lisme et ses impasses solipsistes, et trouvé un lieu de rencontre 
des esprits. Expérience, en un mot, supposant que l'esprit ait en 
face de soi, non le vide mais une réalité autonome, antérieure et 
plus large qu. chacun de mes actes de conscience, à savoir l'être, 
objet propre de la métaphysique. On sait par La Filosofia Oggi 
avec quelle netteté M. Sciacca a repoussé tous les idéalismes qui 


() Deux vol, 24 éd. Milano, Bocca, 1954, 
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« déroulent » la vérité. Non, la vérité est là, métahistorique, l'esprit 
la découvre, chaque siècle en arrache quelques bribes. 

Et comment établir l’objectivité de cet absolu, de cet être total, 
présent à mon expérience intérieure comme une toile de fond, sur 
laquelle se détache l'être limité que je suis ? Comment fonder un 
réalisme métaphysique ? Un premier indice s'en tire « de l'analyse 
du concept de vérité, qui révèle des caractères divins (éternité, né- 
cessité, universalité, etc.) » et de « l’analyse parallèle de l'esprit 
‘humain, qui se présente comme temporel, contingent, relatif, chan- 
geant et donc limité... ». « La vérité est toujours pour l'esprit objet 
« donné » et jamais « posé » (pp. 18-19). 

Autre indice : si, au delà de la pensée, on supprime la trans- 
cendance d'une valeur ou de la vérité, on détruit la personne, on 
empêche toute communion des personnes qu'on enferme dans la 
solitude (pp. 74-75). N'est-ce pas même nier l'intelligence, s'il est 
vrai que celle-ci se définit par la quête de l'être ? Bien plus toute 
activité spirituelle, dans son dynamisme même, est une affirmation 
implicite de l’Absolu. « Penser, aimer et ressentir, c'est penser, 
aimer et ressentir dans l'être, présent à l'intelligence ; et, comme 
rien ne s'identifie à l'Idée (d'Etre), celle-ci l'empoigne, l'étreint 
et la force à penser à corps perdu, c'est-à-dire, toujours plus loin, 
du non-fini à l’Infini, qui est en nous et qui nous transcende, qui 
est près de nous et incommensurablement lointain » (p. 47). 

Dans d’autres ouvrages, tels L’existence de Dieu (1952), 
M. Sciacca a prolongé, jusqu’en ses plus hautes implications, l'expé- 
rience métaphysique ici décrite. Dans ce petit volume, excellent 
dans son rôle, il s'en est tenu à la rencontre de l'être 
augustinien, c’est le chemin vers l’ Absolu. 

D'autres se demanderont s’il s’agit là d’une expérience authen- 
tique ou d'un pressentiment illusoire, ajoutant peut-être que c’est 
le propre de telles « preuves » de ne convaincre que ceux qui 
déjà savent. Quant à celui qui n'est pas gagné à l’avance, la dé- 
monstration ne prendrait-elle pas plus de force, si on lui montrait 
au préalable l’enracinement du contact avec l'être, en nous, dans 
un besoin de toute l'âme ? Ce serait une préparation du terrain. 


P. DECERF. 


: pour un 


Salvador CUESTA, S. J., El Despertar filoséfico. Un vol. 17 x 12 
de 218 pp. Murcie, Aula de Ideas, 1954. 


La matière de ce volume provient d’une série d'articles parus 
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dans la revue Razén y Fé. Dans la première partie, consacrée au 
problème de l'origine de la philosophie, comme fait humain spéci- 
fique, l’auteur scrute, à la lumière de la pensée augustinienne et 
des systèmes de l'époque hellénistique, les facteurs qui suscitent 
la réflexion philosophique. Les misères de la condition humaine 
(limitation, douleur, mort...) lui paraissent déterminantes — bien 
plus que l'amour — dans l'éveil d’un effort personnel de méditation 
et de rénovation. L'histoire des idées et l'exemple de la conversion 
du philosophe Garcia Morente le confirment dans cette opinion. 

Comment naissent les systèmes de pensée et en quoi peuvent- 
ils se dire originaux ? Ces questions inspirent la deuxième partie, 
sorte de « philosophie de l'histoire de la philosophie ». Après y 
avoir précisé les rapports du donné et de la théorie, le P. Cuesta 
analyse la notion d'originalité, dont le contenu diffère suivant qu’on 
l'applique à la découverte du réel et du vrai, ou à la création artis- 
tique. Le génie grec et l'esprit chrétien n'ont cherché, dans la vie 
philosophique, d'autre originalité qu'au premier sens du terme ; 
l'époque moderne, au contraire, tend à confondre les deux sens : 
pour beaucoup, la philosophie est devenue une spéculation indivi- 
duelle et relative, incapable de l'universalité qui serait le privilège 
des sciences de la nature. C’est là une exagération que la pensée 
chrétienne ne peut admettre. 

Une double leçon se dégage de cet excellent petit livre : la 
philosophie ne peut être étrangère à la vie ; elle ne peut négliger 
le rôle régulateur d'un retour au réel. E. JACQUES. 


J. R. CARRÉ, Le point d’appui pris sur le néant. Petit essai 
d’idéologie passionnée (Bibliothèque de philosophie contemporaine). 
Un vol. 22 x 14 de 98 pp. Paris, Presses universitaires de France, 
1955. 

En présentant cette œuvre, dédiée aux étudiants, l'auteur in- 
voque le droit qu'a l'homme sincère, déjà avancé en âge, de « re- 
penser, à son niveau, avec ses moyens, ce qui compte à ses yeux )». 

Le point de départ d’une réflexion, estime-t-il, réside dans la 
pensée, considérée comme pensée de quelque chose qui surgit non 
d'une dialectique, mais de la pression de l'expérience. Tel étant 
l'acte originaire, la réflexion dégage successivement les notions 
d'identité, de différence, de nombre, de temps, d'espace, de mouve- 
ment, de substance, de causalité, d'une obscure finalité et d'une 
probable liberté. L'idée d'absolu se profile à tous les degrés de 
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cette première démarche. Suit une deuxième étape, consacrée à. 
l'analyse du jugement de valeur qui, esthétique ou moral, tend à 
l'objectivité. C'est au sein de la morale que se manifeste, sous la 
figure du devoir, la deuxième apparition de l'absolu. De la con- 
frontation des jugements de vérité et des jugements de valeur surgit 
le problème de leur nature et de leurs rapports. Valeur et vérité 
ne sont pas radicalement séparables ; et cependant, il est impossible 
de réduire à l'unité le vrai, le bien et le beau. À ce dernier revient 
le rôle fondamental : le fond de l'esprit est « ordination esthétique » ; 
la catégorie suprême n’est pas la catégorie morale, mais bien « la 
poussée centrale ordinatrice, créant et nourrissant l'ordination scien- 
tifique d’une part, et l’ordination morale d'autre part, et les dé- 
passant encore d’une ordination esthétique, qui est ainsi la source 
et la fin de tout, bien loin qu’elle se subordonne à rien d'autre 
qu’elle-même ». Telle est la troisième manifestation de la plénitude 
d'être que nous poursuivons sous le nom d'infini ou d'absolu. À 
quoi répondent ces mots ? L'auteur écarte l'absolu comme séparé, 
ou comme parfait, ou comme auto-suffisance parfaite ; puisque 
l'idéalisme de la connaissance est le seul vrai humainement acces- 
sible, tout en se heurtant à des dimensions inconnaissables de l’exis- 
tence, il ne reste, sous le nom d’absolu, qu'un élan profond et 
irréductible de l'âme humaine. L'incommodité de cette position 
force à l'option : pessimisme ou optimisme. Les faits imposent le 
premier ; le second peut néanmoins être d'un grand usage, non 
pas dogmatique, mais méthodologique. 

En fin de compte, la philosophie apparaît à M. Carré comme 
purement humaine. Elle est un essai, toujours ouvert, de vision 
synoptique de l'ensemble des données de l'expérience, prolongé 
par un effort d'explication radicale. Issue d’une âme individuelle, 
elle ne peut s’enseigner, mais se propose simplement dans l'exemple 
d'une minorité. Son élan manque des points d'appui que se donnent 
illusoirement les religions ; il ne s'adresse qu'à un « néant de certi- 
tudes ultra-humaines », à la seule énergie de l’homme, à la tension 
de son vouloir. E. JACQUES. 


CARABELLESE, La conscience concrète. Choix de textes, tra- 
duction et introduction par G. Bufo et L. Aurigemma. Un vol. 
18,5 x 12 de 220 pp. Paris, Aubier, 1955 ; 540 fr. fr. 

Au premier contact, ce livre rebute. En effet, la lecture n’en 
est pas aisée. D'abord, tout autant dans l'introduction que dans 
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la traduction des textes choisis, la langue comporte des italianismes 
nombreux qui, parfois, faussent la pensée exprimée. Ainsi, p. 198, 
trois fois de suite, quand on lit « je pense moi-même », il faut sans 
doute comprendre « je me pense moi-même ». Ensuite, Carabellese, 
qui du reste est mort en 1948 avant d’avoir pu terminer l'exposé 
de sa pensée, est un de ces philosophes qui sont originaux au point 
qu'ils doivent forger des mots nouveaux et donner à d'autres termes 
un sens tout différent de leur signification courante. Ainsi, p. 148, 
on lit: « Le fait qu'il y a un savoir transcendantal (la philosophie 
et la religion) c'est la preuve de la spiritualité de l'être, dans son 
Principe (qualité absolue) et dans ses termes (quantité pure) », et, 

166 : « La distinction fait que les distincts soient distincts : Dieu 
unique et universel, diversité qualitative ; Moi pluriel et singulier, 
identité quantitative ». 

Toutefois, on aurait tort de se laisser décourager par ces diffi- 
cultés. Sans doute, Carabellese n’est pas toujours clair et il n’a pas 
résolu tous les problèmes : par exemple, dans les textes réunis dans 
ce volume, le rapport entre les hommes et Dieu est très ambigu. 
Mais il est en tout cas un penseur personnel d'une puissance peu 
commune : parti de Kant et de Rosmini, il a réussi à se dégager 
de leurs formules. Il est parvenu à dépasser les concepts et les 
conceptions de ses maîtres, et il a retrouvé le concret réel, sa 
conscience singulière avec son contenu, et il a vu que sa conscience 
est inséparable de son contenu d’être, comme aussi des consciences 
singulières d’autres hommes. 

La critique qu'il fait du Kantisme est fort intéressante ; et son 
étude comparée, brossée à grands traits, des courants empirique 
et rationaliste dans la philosophie moderne, ne l'est pas moins. Il 
ne résout pas leurs antinomies en en faisant une synthèse ; mais 
il les supprime en dénonçant leurs présupposés erronés communs. 
Et il estime fonder une métaphysique authentique par son « ontolo- 
gisme. critique ». 

Malheureusement, Carabellese n’est pas allé jusqu'au bout de 
son effort pour rejoindre réflexivement le point de départ et le 
fondement originel de la philosophie. Il retrouve le concret ontique ; 
mais, malgré tout, il le voit encore plus ou moins « à travers les 
formules » et « teinté par les formules » de ses prédécesseurs. Par- 
fois aussi, on se prend à regretter qu'il n’aïit pas davantage connu 
la philosophie pré-moderne : quelques bonnes vieilles notions et 
distinctions, telles que la notion de l'être vivant et la distinction 
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entre l’ordo humanus cognoscendi et l’ordo essendi, entre le pri 
mum quoad nos et le primum in se, lui auraient rendu de sérieux 
services (cfr pp. 169 et suiv.). 

Bref, cette anthologie de Carabellese est bien intéressante. Qui- 
conque est suffisamment au courant des questions philosophiques, 
pourra la méditer avec grand fruit. A. DE CoNINCK. 


F. BATTAGLIA, La valeur dans l’histoire. Un vol. 18 x 12 de 207 pp: 
Paris, Aubier, 1956 ; 525 fr. fr. 

Ce petit volume étudie, d’après Croce et Gentile, le concept 
d'histoire, en soulignant l’évolution de la pensée de ces auteurs 
et le pourquoi de cette évolution. Il y montre un double effort pour 
s’arracher à l’étroitesse de l'idéalisme et retrouver le jugement de 
valeur. 

Puis, à la lumière de ces tentatives, M. Battaglia esquisse — 
brièvement — sa propre pensée (pp. 194-206). Il nous montre com- 
ment il faut éclairer le problème à la lumière de l'expérience fon- 
damentale de notre liberté morale. Là on retrouvera, immanent à 
chacun de nos actes, immanent aussi à l’acte de César ou de Brutus, 
un jugement de valeur : chacun de ces actes se profile sur un 
« devoir-être », renferme une corrélation intrinsèque à quelque chose 
qui le dépasse et le mesure. 

« Au point où fleurit l’acte et où la valeur l'accompagne, au 
point où le devoir-être immanent à l'acte insinue la valeur sans 
attendre qu'elle me crève les yeux comme nature ou comme objet 
pensé, erreur ou mal, sous l'aspect d’une conscience aux interven- 
tions successives, à ce point toute l'histoire se dispose, pensée et 
action, œuvre mienne et œuvre d'autrui, présente et passée, événe- 
ments liés à mon acte et trouvant en lui leur résonance, événements 
qui me précèdent mais qui trouvent en moi un écho, tous revêtus 
d'un jugement de valeur, vérité ou erreur, bien ou mal ». 


P. DECERF. 


Actes du Deuxième Congrès international de l’Union internatio- 
nale de philosophie des sciences (Zurich 1954). Cinq vol. 23 x 16 
de 161, 152, 171, 137 et 109 pp. Neuchâtel, Editions du Griffon, 
1955. 

Les Actes du Congrès tenu à Zurich en 1954 viennent de pa- 
raître. Îls comprennent un premier volume d'Exposés généraux 
(exposés faits aux séances plénières), et quatre volumes de commu- 
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nications consacrés respectivement à la Physique et aux Mathé- 
matiques — à la Théorie de la Connaissance et à la Linguistique 
— à « Philosophie et Science » et à l'Histoire de la Philosophie — 
à la Sociologie et la Psychologie. 

La recension des Actes d'un Congrès est chose malaisée ; ceux-ci 
consistent d'ordinaire en une série de communications très résumées 
et de valeur inégale, qui se rattachent approximativement à quelques 
thèmes fort généraux. En fait les communications de Zurich touchent 
à la totalité de la philosophie et des sciences, mais les plus carac- 
téristiques subissent l'invisible attraction de la mentalité « dialec- 
tique » du philosophe de Zurich, M. Gonseth. Les conceptions 
maîtresses de Dialectica se sont fait entendre aux séances plénières ; 
selon une tradition — d’ailleurs sympathique — de la maison, la 
parole a également été donnée lors de ces séances à des tendances 
étrangères ou même opposées à celles de Dialectica. Nous pourrons 
donc centrer nos remarques autour des exposés des séances plénières 
et ne mentionner que quelques autres communications, en cours 
de discussion. 

Plusieurs grands thèmes « dialectiques » ont été développés par 
MM. Gonseth et Piaget. M. Gonseth a insisté à son ordinaire sur 
le caractère discursif et ouvert de la pensée scientifique et de la 
philosophie des sciences. D’après M. Piaget « les racines des mathé- 
matiques sont à chercher dans les structures propres aux coordi- 
nations de l’action ». Les structures logiques elles-mêmes nous sont 
connues sous deux formes, d’abord chez le non-technicien et même 
chez l'enfant, sous forme d'une logique spontanée à la fois opéra- 
toire et normative (normative en ce sens que le psychologue constate 
chez ses sujets l'existence de telles normes), ensuite dans la logique 
formelle et en particulier dans la logique formalisée. Les idées de 
M. Destouches sont bien connues, maïs il a tenu à affirmer leur 
coïncidence avec le point de vue opératoire de M. Piaget. M. Perel- 
man souligne l'intervention d'un élément « décision » dans le rai- 
sonnement, dans tout raisonnement. La décision ne sera que « très 
rarement. arbitraire » mais se fondera sur les « opinions... éla- 
borées grâce à des raisonnements qui ne relèvent ni de l'évidence 
ni d'une logique analytique, mais de présomptions dont l'examen 
dépend d'une théorie de l'argumentation ». 

Deux participants russes ont pris la parole aux séances plé- 
nières :; ils n’ont guère traité ex professo de dialectique marxiste, 
comme on aurait pu s’y attendre. M. Fedossejew a insisté sur les 
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rapports de la science avec la vie sociale ; M. Kedroff s'est pro- 
noncé contre une classification (comme celle de Comte) qui sépa- 
rerait entièrement une science de l’autre ; Engels aurait eu le mérite 
d'insister sur les disciplines, comme la chimie physique, qui font 
la transition entre deux sciences. 

Deux exposés allemands, ceux de MM. Reïdemeister et Kraft 
et plus largement encore l’exposé italien de M. Filiasi-Carcano se 
réclament d'une mentalité criticiste. Le P. Klubertanz développe, 
du point de vue traditionnel, « À program for progress in the 
philosophy of science ». Mentionnons ici une communication ori- 
ginale du P. Isaye, qui semble voir dans la « rétorsion » une mé- 
thode particulièrement efficace en philosophie des sciences. En fait 
la rétorsion est une méthode éminemment dialectique ; elle part 
d'une vue entièrement « ouverte » des choses et semble réussir à 
la fermer radicalement. Mais l'intérêt de la méthode n'apparaîtrait 
que dans ses applications particulières et dans la critique de ces 
applications particulières. 

Le morceau de résistance, parmi les exposés non dialectiques, 
nous paraît constitué par les exposés de tendance « empiriste lo- 
gique », ceux de MM. Feigl et Pap. 

M. Feigl entend nous exposer « some of the more important 
changes and developments in the outlook of logical Empirism ». En 
fait il traite d’abord d’une question particulière, celle de la distinction 
entre propositions analytiques et synthétiques, qu'il entend main- 
tenir contre Quine. Il en vient ensuite à «the empiricist criterion 
of meaning ». À l'entendre, l’'empirisme logique d'aujourd'hui a 
réduit à peu de chose le critère de vérifiabilité. « The meaning 
criterion applies exclusively to transcendent metaphysics or theology, 
i. e. to doctrines who are immune against tests of even the most 
indirect sort ». 

L'exposé de Pap sur « Extensional logic and laws of nature » 
tourne autour du problème de la conditionnelle irréelle (counter- 
factual conditional). On reste un peu étonné devant la peine que 
les logiciens modernes se donnent pour définir les « disposition 
predicates », comme le prédicat « soluble ». Si je définis « soluble » 
par « la propriété pour un x que si x est immergé, x se dissout » — 
le « si» étant pris comme implication matérielle —— je me heurte 
au (ex falso sequitur quodlibet » en vertu duquel si x n'est jamais 
immergé, x est soluble. Si nous ajoutons à la définition la con: 
dition «x est parfois immergé », nos logiciens restent insatisfaits | 
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il leur semble qu'un corps doit rester soluble «en soi», même 
s'il n'a aucune chance d'être dissous. Devant cette réintroduction 
de la « pure disposition » dans le langage scientifique on ne peut 
s empêcher d'évoquer les critiques de jadis sur les qualités occultes, 
voire même les pseudo-problèmes de la scolastique tardive sur les 
purs possibles. Si le lecteur est logicien moderne il suggérera que 
même les hypothétiques les plus échevelées auraient peut-être une 
traduction présentable en logique minimale, où « non-p ou q » n’en- 
traîne pas « p implique q ». 

Le néo-positivisme, qui s'était cru capable de traduire tout rai- 
sonnement scientifique légitime, tenait, avec le Wittgenstein du 
Tractatus, la logique classique en termes d’affirmation et de négation 
de faits pour la seule légitime. Les empiristes logiques et « ana- 
lystes », leurs héritiers, ne prononcent plus d’exclusives catégo- 
riques, mais ils semblent sentir que leur position est entamée s'ils 
ne peuvent exprimer en termes de faits une hypothèse irréalisable 
en fait, des dispositions qui ne s’actualisent pas en fait. [ls semblent 
surtout garder une sorte de répugnance intime — et toute répugnance 
intime nous rapproche dangereusement des régions du sentiment — 
à ne pas penser autrement qu’en termes « classiques » d’affirmation 
et de négation de faits. Nous voyons mal sur quelles raisons tech- 
niques Pap peut se fonder pour qualifier le « yes-or-no character 
of the logic » de «the only one that can rightfully be claimed to 
provide the canons for deductive inference » !. 

Il peut sembler que, dans le domaine de la philosophie des 
sciences, un accord approximatif soit plus facile à réaliser qu'autre- 
fois, puisque l’empirisme logique lui-même cesse d’être absolument 
tranchant et que la dialectique s’est toujours montrée ouverte. Mais 
le revers de trop d'esprit de conciliation est de se perdre dans les 
généralités indécises, par dédain ou par phobie de l'affirmation caté- 
gorique soigneusement délimitée. Robert FEYs. 


José FERRATER MorA y Hugues LEBLANC, Logica matemätica. 
Un vol. 22 x 14 de 210 pp. México-Buenos-Aires, Fondo de Cultura 
Economica, 1955. 

Le traité dont nous faisons la recension est l’œuvre de deux 


Œ) Voir une communication plus nuancée de Behmann sur les aspects para- 
doxaux indésirables en logique mathématique, et notamment sur les « paradoxes » 


de l'implication matérielle, 
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professeurs de Bryn Mawr College (U. S. A.). M. Leblanc est l’auteur 
d'une Introduction à la Logique en langue anglaise, M. Ferrater 
Mora a écrit un Dictionnaire philosophique. Les deux ouvrages ont 
été appréciés très favorablement dans cette Revue. 

Les auteurs ont réussi à faire tenir en deux cents pages un 
aperçu correct et lisible de toute la logique mathématique usuelle, 
y compris la théorie des types (avec une discussion des paradoxes) 
et un aperçu assez complet de métalogique. 

Il leur a évidemment été nécessaire de recourir à une présen- 
tation un peu sommaire de certains sujets : en général l'exposé 
s'en tient aux définitions et à un énoncé des principales lois, que 
des exemples rendent intuitivement évidentes. Le choix des matières 
peut évidemment être discuté ; on s’étonnera de voir exposer avec 
un certain détail une théorie « extensive » et une théorie « inten- 
sive » des types, alors que les logiques intuitionniste et combinatoire 
ne sont pas même évoquées en une demi-page. Mais tous ceux 
qui ont tenté un exposé condensé du type Logica Matemética en 
connaissent les difficultés et ils rendront hommage à la présentation 
du nouveau manuel. Robert FEYSs. 


Max BorN, L'expérience et la théorie en physique. Traduit 
par J. P. Mathieu. Un vol. 18 x 13 de 52 pp. Paris, Gauthier-Villars, 
1955. 

L'auteur, prix Nobel de physique et bien connu pour ses impor- 
tantes contributions aux théories les plus avancées de la physique, 
est une autorité incontestée dans le domaine ici traité. 

Son but est de montrer les relations mutuelles de l'expérience 
et de la théorie, et pour l’atteindre, il montre dans l'histoire les 
oscillations de la pensée scientifique entre deux conceptions ex- 
trêmes. Selon la première, la science se réduit à une collection 
d'observations empiriques ; selon l’autre, un esprit rompu aux ma- 
thématiques et à l'épistémologie serait capable de découvrir les 
lois sans recours à l'expérience. La description de l’auteur s'étend 
successivement à la géométrie, à l'astronomie, à l'électromagnétisme, 
à la relativité et à la théorie des quanta. 

Îl va sans dire que la thèse défendue est une position moyenne 
entre l'empirisme pur et le rationalisme absolu. L'auteur insiste 
sur le caractère inductif des principes des théories abstraites et 
d'autre part il n'a pas de peine à montrer que la description opé- 
rationnelle par laquelle on définit une grandeur expérimentale, im- 
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plique une théorie en fonction de laquelle on caractérise les instru- 
ments utilisés. 

Si l’auteur montre avec beaucoup de finesse les implications 
empiriques des théories abstraites et l’activité rationnelle incarnée 
dans une expérience, il est moins nuancé dans son attribution à 
différents auteurs de conceptions absolues dont il n’est pas difficile 
de montrer les insuffisances. 

On peut faire saisir ce qu'est un rationalisme échevelé en disant 
qu'il prétend qu'à un esprit rompu aux mathématiques et à l'épisté- 
mologie, les lois de la Nature se révèlent sans recours à l’expé- 
rience. Mais pour comprendre équitablement la philosophie d'Ed- 
dington, il faut montrer tout se qui se cache d'empirique et d’expéri- 
mental dans le point de départ de son épistémologie. 


F. RENOIRTE. 


Stephan STRASSER, Das Gemüt. Grundgedanken zu einer phäno- 
menologischen Philosophie und Theorie des menschlichen Gefühls- 
lebens. Un vol. 22x14 de xix-291 pp. Utrecht-Antwerpen, Het 
Spectrum ; Freiburg, Herder, 1956. 

[Il suffit de consulter quelques manuels de psychologie pour 
constater que le chapitre consacré à la vie affective et aux senti- 
ments présente le plus de divergences, d’indécisions et d’impré- 
cisions. Tout comme les sciences sociales, la morale, la pédagogie 
et même la théologie, la psychologie fait en effet appel dans ce 
domaine à un ensemble d'expériences soi-disant évidentes, mais 
mal définies et ambiguës. Le professeur d’Anthropologie philoso- 
phique de l'université de Nimègue a voulu faire un inventaire des 
représentations et des mises en forme théoriques reliées à des 
descriptions partielles ou insuffisantes de ces expériences. Il s'agit 
de clarifier phénoménologiquement le point de départ des sciences 
en question, et de la psychologie en particulier. 

Dans la première partie de son ouvrage impressionnant l’auteur 
fait un choix judicieux parmi les conceptions actuelles, afin de dé- 
gager les courants les plus représentatifs. Il nous expose, avec une 
grande lucidité, les idées de Max Scheler, de Jean-Paul Sartre et 
des Gestaltistes de la branche de Leipzig (Krüger, Stern et Lersch). 
Cette analyse lui permet de constater qu'au fond toutes les théories 
actuelles répondent à des tendances communes. Plus aucune ne 
fait appel à une explication du type caractéristique de la psycho- 
logie des éléments. On juge inadéquates les justifications causales, 
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hédonistes ou intellectualistes des sentiments. Par contre, toutes les 
théories sont d'accord pour attribuer à la vie affective un rôle mé- 
diateur, soit entre l'inconscient et le conscient, soit entre la cor- 
poréité et l'âme, soit entre des termes analogues. Ainsi les senti- 
ments sont rangés en étages ou en une espèce de progression par 
paliers qualitativement distincts. Dans l'analyse de cette progression 
on attribue une place prépondérante à la notion d'intentionnalité, 
et on se sert volontiers d'un stade pré-intentionnel comme d'un 
point de départ génétique. 

Après ce diagnostic de la mentalité actuelle, l’auteur reprend, 
en les classant selon un ordre plutôt logique, les divers types de 
théorie élaborés par la science psychologique. I] montre avec une 
minutie incomparable que chaque théorie abstrait un aspect parti- 
culier de la vie des sentiments ou qu’elle se rattache à un type 
déterminé d'’affectivité. Aïnsi, toute explication par les « instincts » 
ramène l'essence du sentiment à une tendance primaire et non- 
dirigée. D’autres théories situent d'emblée les sentiments au niveau 
intentionnel et intra-mondain. Pour elles, l’affectivité et la raison 
ne sont que deux moments d’une seule et même interpénétration 
entre le sujet et son monde. Un troisième groupe de théories refuse 
de considérer comme spécifique, soit le dynamisme instinctif non- 
intentionnel, soit l’activité intentionnelle et objectivante des senti- 
ments. Pour elles, le sentiment est avant tout une « passion », une 
passivité ou un ravissement. Pathos et Logos sont alors nettement 
distincts, et ce dualisme amène toute la problématique tradition- 
nelle des niveaux psychiques, de l'épiphénoménisme et des rapports 
entre le corps et l'âme. 

Dans une troisième partie, l’auteur entreprend alors sa descrip- 
tion. Îl refuse toute idée préconcue et refuse d'abandonner quoi 
que ce soit de valable parmi les expériences déjà analysées. Pour 
lui il s'agira de montrer comment, à travers toute la diversité des 
phénomènes affectifs, il s'agit toujours du devenir autonome, de 
l’auto-réalisation de l'esprit de l'homme. Tout sentiment concret 
se situe à une place toujours nouvelle et originale dans cette réali- 
sation de soi, continûment en marche. 

Cette troisième partie est la partie centrale et proprement théo- 
rique de l'ouvrage. Pour suggérer le vécu originaire l’auteur se sert 
volontiers d'une analyse du vocabulaire « sentimental », particu- 
lièrement riche et nuancé, de la langue allemande. Ainsi, son point 
de départ est une analyse de ce qui est évoqué par les mots « Stim- 
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mung » et « Gemüt ». Il s'agit bien là d’un sentiment non-dirigé, 
servant de « fond ». Ce fond est un fondement, portant déjà en 
soi la préfiguration du transcendental. Ce sentiment global et pri- 
mitif est apparenté, en effet, à l'expérience pré-objective et pré- 
subjective de l’« Etre ». Pareille affectivité forme le « lieu » de la 
vie humaine. C'est par elle et en elle que s’élaborent les liens 
avec soi, avec autrui et avec le monde. Par là l’affectivité est la 
condition de la stabilité de toute vie intentionnelle. 

Suivent alors les sentiments spécifiés élémentaires. Ceux-ci re- 
lient le « moi » à son « milieu » biologique. C’est l'ensemble des 
tendances spontanées, positives et négatives. Mais la description 
fait comprendre que chez l’homme pareille spécification immédiate 
n'existe jamais comme telle. Elle est toujours englobée et diffé- 
renciée dans un comportement au niveau intentionnel où les valeurs 
positives ou négatives sont devenues des significations ambiguës 
appartenant à des objets intra-mondains. Ce passage montre égale- 
ment de façon frappante combien il peut être intéressant de re- 
prendre les systématisations de la scolastique, et in casu le traité 
« de Passionibus » de saint Thomas, en les traduisant en un langage 
actuel. 

Comme nous venons de le dire, la différenciation intention- 
nelle au niveau humain fait du « milieu » un « monde » à signifi- 
cations affectives. Le phénomène de la liberté du comportement 
tient au fait d’une ambiguïté fondamentale de ces significations, 
et c'est à travers elle qu'a lieu l'avènement de l'Esprit. 

Au niveau de la personnalité spirituelle, les sentiments sont 
analysés dans leurs rapports avec les valeurs spécifiquement hu- 
maines. Nous y trouvons un exposé du rôle de la vie sentimentale 
dans la raison technique, pratique et théorique et dans son déve- 
loppement. La signification des attitudes sentimentales est spéciale- 
ment mise en évidence par la description des émotions et des pas- 
sions. À ce propos encore, l’auteur reprend des discussions fort 
pertinentes avec les théoriciens actuels. 

Sur toute la ligne, le caractère spirituel de la vie affective est 
lumineusement indiqué. 

La dernière partie de l'ouvrage est consacrée à des questions 
de typologie en général et à la description d’un type particulier 
d'émotion. 


L'auteur note en principe l'impossibilité d’une typologie adé- 
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quate et immuable en raison de l'intentionnalité concrète et tou- 
jours unique des sentiments et en raison de leur historicité évidente. 

Il conçoit cependant la possibilité d'une eidétique selon l'esprit 
de Husserl, c'est-à-dire, d'une typologie qui n’est ni déductive, nm 
inductive, mais qui saisit, au niveau même du réel, l'essentiel grâce 
à des variations imaginaires et expérimentales. 

Il applique alors cette méthode à l’ordre des sentiments d’ac- 
complissement, de plénitude et de satisfaction, à la description du 
bonheur, de la joie et de la béatitude. 

Il s’agit là, bien entendu, d’un exemple ou d’un échantillon. 
Cette dernière partie du livre ne contient donc qu'une esquisse et 
un programme. Pour élaborer ce programme, il faudrait une équipe 
de chercheurs. Les fondements sont solidement établis par l’auteur, 
mais il faut encore cet édifice qui ne peut être achevé sans la 
collaboration de tous les corps de métier. 

Il faut encore citer la bibliographie. En effet, le travail biblio- 
graphique n'est pas le moins important ou le moins impressionnant 
de l’ensemble de ce travail. Tout l'ouvrage offre un bel exemple 
de conscience — si pas de scrupule — scientifique. 

Dès à présent on peut dire, sans danger d’exagération, que 
cet ouvrage marque une date. Plus un seul homme de science ne 
pourra se permettre de parler de la vie affective sans s’en référer 
au travail fondamental du professeur Strasser. 


L. VAN HAECHT. 


Dr Maurice VERNET, L'âme et la vie (Bibliothèque de Philo- 
sophie scientifique). Un vol. 19 x 13 de 265 pp. Paris, Flammarion, 
1955 ; prix : 575 fr. fr. 

Cet ouvrage, dédié à la mémoire de Louis Lavelle, s'inscrit 
dans la pure ligne du néo-thomisme. L'auteur nous installe dans 
un climat : celui de la vie en général, de l'énergie vitale dans l’uni- 
vers et de ses conditions. Îl précise avec bonheur les singularités 
de l'énergie propre à la vie par rapport à l'énergie du monde phy-. 
sique, où ne se trouve jamais « la condensation ordonnée et réglée » 
que contient la molécule vivante initiale. Ayant bien éclairé les 
pouvoirs de la vie dans l’activité du corps (organisation, régulation, 
reproduction), l’auteur marque nettement que la matière vivante est 
organisée par une énergie propre et irréductible à celle du monde 
physique ; et lorsqu'il atteint le niveau humain, il souhaite réserver 
le terme d’« âme » à un principe d'organisation qui marque une 
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rupture ontologique nette : «la vie de l’animal ignore les mobiles 
moraux et, d'un mot, la conscience ». L'auteur nous introduit ensuite 
dans l'étude approfondie de la sensibilité organique et il montre 
que l'antécédence de la vie sensitive purement automatique par 
rapport à l'activité de l'esprit ne peut pas nous faire croire que 

celle-ci procède par degrés du seul jeu des éléments de la matière. 
_ À la jointure de l'excitation sensible et de l'appréciation person- 
nelle que je porte sur elle, « dans ce dialogue intérieur qui est la 
vie même du moi », il y a une prise de position qui relève de la 
conscience. 

L'auteur rencontre alors les définitions et conceptions diverses 
de l'âme et fixe comme un fait inéluctable la spontanéité vitale 
interne qui caractérise la vie dès sa naissance ; ce qui implique 
l'existence d'une « puissance qui s’actualise ». I] montre alors lumi- 
neusement que, si la vie manifeste toutes sortes d'activités, celles-ci 
procèdent d'un seul principe : un seul instrument d’actualisation, 
l’excitabilité sensitive organique, assure ces activités à partir du 
principe unique, et ce, par ses deux propriétés essentielles de discri- 
mination et d'appréciation. À ce niveau se résout le problème de 
l'union de l'âme avec l'esprit et le corps. L'auteur étudie alors 
la liberté humaine comme pouvoir de réaction sur les déterminations 
organiques. On remarquera, en fermant l'ouvrage, que, spontané- 
ment s’est dessiné un sens de la vie et que c'est l’« essence qui 
est le principe générateur de l’activité de l'existence ». 


Edgard SOTTIAUX. 


J. S. WikE, The Science of Mind and Brain (Editor : J. C. 
FLUGEL). Un vol. relié 18,5 x 12,5 de 160 pp. Londres, Hutchinson's 
University Library, 1953 ; prix : 8 sh. 6 d. 

Les progrès de la neurologie ne pourront sans doute jamais, 
à eux seuls, établir le contact avec la science de l'esprit. Mais il 
ne s'ensuit nullement que le philosophe puisse se dispenser de Îles 
suivre attentivement. Faire le point de ces progrès, telle est la tâche 
que M. Wilkie entreprend. Il vise donc à la vulgarisation et ne 
se fait pas faute de puiser abondamment à la littérature du sujet ; 
son mérite est de le faire à bon escient : on trouvera dans son livre, 
cités à longueur de pages, quelques-uns des meilleurs textes de 
première main, ceux-là surtout qui rendent compte des expériences 
de laboratoire. L’exposé lui-même est sobre et facilement intelligible, 
sans être jamais simpliste ; il renvoie aux intuitions et découvertes 
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anciennes là seulement où les problèmes actuels en reçoivent de 
la lumière ; enfin et surtout il s'appuie constamment sur les faits. 

Ces faits, dans quelle mesure l’auteur est-il parvenu à les do- 
miner ? Avant tout il lui fallait bien poser le problème et en définir 
les termes. Le « cerveau » ne lui donne guère de fil à retordre : il 
l’abandonne entièrement au domaine dit public. Mais que dire de 
l’« esprit » (mind), que dire de la masse des phénomènes que, dans 
la pensée de l’auteur, ce vocable couvre ? Il en est parmi eux 
d’essentiellement privés, accessibles directement à la seule intro- 
spection : une douleur, par exemple. Or de tels phénomènes, on 
les a exclus du cerveau par définition : une explication synthétique 
des événements mentaux et cérébraux semblerait dès lors, à vue 
de nez, compromise en principe (voir pp. 13-14). Aussi bien, 
M. Wilkie estime qu’au stade actuel de la recherche, le souci des 
théories générales est à la fois prématuré et nuisible ; il souligne 
en particulier les faiblesses de la théorie isomorphique. La voie qu'il 
se résout à suivre est de chercher à établir des corrélations entre 
les deux séries d'événements. On ne s’étonnera donc pas de le 
voir consacrer une bonne partie de son livre au problème de la 
différenciation des fonctions dans le cortex. Mais on regrettera qu'il 
ne nous ramène pas plus fréquemment au cœur du sujet, entre 
autres à la fin des chapitres. On regrettera aussi que la part ne 
soit pas faite plus large aux activités humaines supérieures, singu- 
lièrement à la pensée conceptuelle et réfléchie. 

Quelques observations de détail : à la p. 119 on confond à 
deux reprises lobotomie et lobectomie ; p. 130 il est écrit que le 
système esprit-cerveau fait partie de l’organisme ; et s’il faut se 
garder de rapprocher dangereusement neurologie et cybernétique, 
serait-ce tout bonnement parce que la machine est sèche et le cer- 
veau humide (p. 144) > Mais ce ne sont là guère plus que des 
lapsus calami. Signalons en revanche la présence de quelques utiles 
graphiques et d’un petit lexique des mots savants, qu’on eût d’ail- 
leurs aimé plus fourni. Y. NoLET. 


Daniel LAGACHE, La psychanalyse (Collection « Que sais-je ? », 
n° 660). Un vol. 17,5 x 11,5 de 128 pp. Paris, Presses Universitaires 
de France, 1955. 

La psychanalyse freudienne est maintenant sexagénaire, et mal- 
gré la compétition de théories et de techniques apparentées, qui 
d'ailleurs lui doivent beaucoup, elle n'a cessé de propager son 
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influence jusque sur les confins les plus reculés de notre culture. 
Le Président de la Société française de psychanalyse vient de faire 
le point dans une plaquette digne de louanges. Il y passe en revue 
les principaux aspects de la méthode freudienne, les secteurs où 
elle a été appliquée avec fruit, les connaissances dont elle a enrichi 
le patrimoine de la psychologie, tout ceci en partant constamment 
de la pensée du fondateur, mais sans négliger de signaler les con- 
tributions et les divergences d’autres psychothérapeutes de son 
école. D'’aucuns regretteront que l’auteur ait accumulé les consi- 
dérations abstraites dans le court espace dont il disposait, et pen- 
seront qu'un certain élagage de son texte, compensé par un plus 
grand choix de casus, eût rendu la tâche du lecteur à la fois plus 
facile et plus profitable. Le fait est que, tel qu'il se présente, ce 
petit livre sera utile, moins comme introduction que comme syn- 
thèse, bien entendu provisoire. Y. NoLET. 


CHRONIQUE 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Belgique. — Le P. Zacharias VAN DE WOESTIJNE, Cr M. né 
à Eekloo le 3 juillet 1878, est décédé le 19 mai 1955. Il enseigna 
la philosophie, d'abord dans diverses maisons belges de l'Ordre 
franciscain, puis à Rome au Collège de S. Antoine (1922-1930) ; 
de 1930 à 1942 il fut préfet de la section théologique du Collège 
S. Bonaventure de Quaracchi. Il est l’auteur d'un manuel de phi- 
losophie: Scholae franciscanae aptatus cursus philosophicus, 2 vol., 


1921-1925 (2° éd., 1932-1933). 


Etats-Unis d'Amérique. — Philip Blair RICE, né à Martinsville 
(Indiana) le 4 mai 1904, professeur de philosophie à Kenyon College 
(Gambier, Ohio), est décédé le 28 janvier 1956. Il a publié des tra- 
vaux sur George Santayana, sur la Théorie des valeurs, sur la Philo- 
sophie américaine et sur la Philosophie française. 


France. — Marcel GRIAULE, né à Oisy-sur-Armançon (Yonne) 
en 1898, professeur d’ethnologie à la Sorbonne, conseiller de l'Union 
Française, est décédé à Paris le 23 février 1956. Il rénova les re- 
cherches sur les populations africaines : il s’attacha particulièrement 
à l'étude d’une des populations les plus impénétrables de l’A. O. F., 
les Dagons ; durant les dernières années, son intérêt se portait sur- 
tout sur l'étude de la signification des mythes religieux. Citons parmi 
ses publications : Le livre de recettes d’un dabtara abyssin (1930) : 
Les flambeurs d'hommes (1934) : Jeux et divertissements ne 
(1935) ; Jeux Dagons (1938) ; Masques Dagons (1938) ; Les grands 
explorateurs (1946) ; Signes rabhiqtes soudanais (en collab. avec 
Germaine Dieterlen, 1951) ; Mythes, croyances et coutumes de 


Begamder (Abyssinie) (s. d.). 


Italie. — Mgr Amato MasNoVvo, né à Fontanellato (Parma) le 
2 novembre 1880, est décédé à Padoue en septembre 1955. Long- 
temps professeur de philosophie théorique à l'Università del se 
Cuore de Milan, il fut une des grandes figures du néothomisme ita- 
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lien. Parmi ses œuvres, citons: Introduzione alla Summa Theologica 
di S. Tommaso (1918) ; Il neo-tomismo in Italia (1923) ; Brevi appunti 
sul problema della conoscenza (Congr. Thom., Rome, 1925): Da 
Guglielmo d'Auvergne a S. Tommaso d’Aquino (3 vol., 1930-1934- 
1945) ; Problemi di metafisica e di criteriologia (1930) ; La jilosofia 
verso la religione (1936, 2° éd. 1945); S. Agostino e S. Tommaso 
(1941) ; Introduzione alla Jilosojia di S. Tommaso (1946). 

Le P. Valentino PANZARASA, Salésien, Professeur de psychologie 
rationnelle à l’'Athénée Pontifical Salésien de Turin, est décédé le 
13 janvier 1956, à l'âge de 69 ans. 


Pays-Bas. — Gerrit MANNOURY, mathématicien et philosophe, né 
à Wormerveer en 1867, est décédé à Amsterdam le 30 janvier 1956. 
Î] enseigna à l'Université d'Amsterdam : privaatdocent en 1903, 
professeur extraordinaire en 1917, il accéda à l’ordinariat en 1918. 
L'Université d'Amsterdam lui conféra en 1946 le doctorat honoris 
causa en sciences mathématiques et physiques. Il est un des prin- 
cipaux inspirateurs des recherches dans le domaine de la Significa. 
Parmi ses œuvres, citons : Over de beteekenis van de wiskundige 
logica voor de philosophie (1903) ; Methodologisches und Philoso- 
phisches zur Elementar-Mathematik (1909) ; Geschiedenis der wis- 
kunde (1917) ; Over de sociale betekenis van de wiskundige denk- 
vorm (1917); Mathesis en muystiek (1925); Woord en gedachte 
(1931) ; Les deux pôles de l'esprit, étude de psychologie linguistique 
du point de vue communiste (1933) ; Relativisme en dialectiek (1946) ; 
Handboek der analytische signifika (2 vol., 1947-1948) ; Les fonde- 
ments psycho-linguistiques des mathématiques (1947); Significa 
(1949) ; Polairpsychologische begripssynthese (1953). 


Nominations 


Allemagne. — M. C. KERÉNYI, professeur au Jung-lnstitut de 
Zurich (Suisse), a été invité à donner à l'Université de Bonn des 
leçons traitant de philosophie et de psychologie de la religion. 


Brésil. — M. Tarcisio Meirelles PADILHA a été nommé pro- 
fesseur d'histoire de la philosophie à l'Universidade do Distrito 


Federal. 


Espagne. — M. José Mara VALVERDE a été nommé professeur 
d'esthétique à l'Université de Barcelone ; il succède ainsi à Fran- 
cisco Mirabent. 


Etats-Unis d'Amérique. — Le P. Paul HENRY, S. J., professeur 
à l’Institut Catholique de Paris, a été invité comme Visiting Pro- 
fessor de philosophie à la lowa State University. 
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M. Everett W. HALL, président du département de philosophie 
de l'University of North Carolina, a été nommé Visiting Professor 
à la Northwestern University pour la session d'été de 1956. Il y 
donnera un cours d'introduction à la philosophie et dirigera un 
séminaire sur « Fact and Value ». 


M. William À. EARLE, Associate Professor de philosophie à la 
Northwestern University, a été nommé Visiting Lecturer à la Yale 
University durant l’année académique 1956-1957. 


Pays-Bas. — Mgr Ferdinand SASSEN, professeur à l'Université 
de Leyde, a été nommé président du Conseil de l'enseignement des 
Pays-Bas. 


Distinctions 


Etats-Unis d'Amérique. — M. Max BLACK, professeur de philo- 
sophie à la Cornell University, a été fait Docteur honoris causa en 


lettres de l'Université de Londres, le 14 décembre 1955. 


France. — M. Gaston BERGER a reçu le doctorat honoris causa 
de l'Université de Chicago, le 15 décembre 1955. 


Le Dr Eugène MINKOWSKI a été nommé docteur honoris causa 
de la Faculté de Médecine de Zurich. 


Commémorations et hommages 


Le centième anniversaire de la mort de Kierkegaard a été cé- 
lébré à Paris les 8 et 9 décembre 1955. Les communications sui-| 
vantes ont été présentées : K. E. Loegstrup (Prof. Univ. Aarhus), 
Le concept d’existence chez Kierkegaard : K. E. Loegstrup, Kierke- 
gaard et la situation de la philosophie actuelle ; J. Wahl, Kierke- 


gaard, le Romantisme, le Paradoxe ; R. Jolivet, Kierkegaard et 
l'Eglise. 


À l'occasion du 75° anniversaire de M. Theodor LITT, professeur : 
émérite de philosophie et de pédagogie à l'Université de Bonn, 
M. Paul Vogel (Berlin) a publié chez W. de Gruyter (Berlin) une: 


plaquette consacrée à la vie et à l'œuvre scientifique du jubilaire.. 


14 merican Catholic Philosophical Association a fêté, le 7 avrill 
1956, le P. Ignatius SMITH, ©. P., professeur à la Catholic University 
of America. Le jubilaire est membre de l'association depuis 50 ans., 
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Le Goethe-Preis de littérature, décerné actuellement tous les 
trois ans par la ville de Francfort s. Main, a été attribué en 1955 à 
M. Gabriel MARCEL, pour l’ensemble de son œuvre. 


Un Premio español de Psicologia a été institué en 1954 par 
Ja Sociedad Española de Psicologia pour récompenser des travaux 
de psychologie en langue espagnole ; il est attribué tous les deux 
ans, alternativement à des auteurs de la péninsule ibérique et à 
des auteurs des autres pays de langue espagnole. Pour la période 
1953-1954, il a été attribué au psychologue espagnol D. Mariano 
YELA, pour ses travaux sur la perception. Il sera décerné pour la 
seconde fois en 1956. Les auteurs peuvent envoyer leurs publications 
à la Secretaria de la Sociedad Española de Psicologia, Plaza de 
Santa Bäérbara, 10, Madrid. Le prix, qui était primitivement de 
2500 pesetas, a été porté à 5000 pesetas. 


Le prix de la John Simon Guggenheim Memorial Foundation 
a été décerné pour 1955 à M. Irving M. Copti, professeur de philo- 
sophie à l'Université du Michigan, pour son ouvrage : Studies of 
recent developments in symbolic logic and theory of language, et à 
M. Philip MERLAN, professeur de philosophie au Scripps College 
{Claremont, Californie) pour son ouvrage : The infuence of Aristotle 
on subsequent thought. 


Le Prix Paul Pelliot, décerné annuellement depuis 1946 à deux 
auteurs français d'ouvrages scientifiques importants, a été attribué 
en 1955 à M. Louis RÉAU, membre de l’Institut et professeur hono- 
raire à la Sorbonne, pour son Jconographie de l’art chrétien, et à 
M. Jules VUILLEMIN, professeur à la Faculté des Lettres de Clermont- 
Ferrand, pour son ouvrage Physique et métaphysique kantiennes. 


L'Institut romain « Luigi Sturzo » avait organisé un concours 
international de sociologie sur le thème : Les problèmes méthodolo- 
giques et les critères de la sociologie dans la première moitié du 
XX° siècle. Le prix, d'un montant de 4 millions de lires, a été 
attribué, pour la période 1953-1954, au Professeur Antonio PERPINA 
RoDRIGUEZ, de l'Université de Madrid. Une mention honorable a 
été décernée au travail présenté par le Professeur Livio LIVI, de 
l'Université de Rome. 


Les directeurs de la Teylers Stichting et les membres de la 
Teylers Tweede Genootschap organisent un concours sur le sujet 
suivant : On demande une étude sur les relations absolues, en 
espace-temps, entre les événements réels, telles qu'elles ont été 
découvertes par Einstein, et sur l'intérêt de ces vues pour d'autres 
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domaines ou d’autres formes de connaissance (p. ex. pour les con- 
ceptions antiques ou pour la philosophie existentielle). Le prix est 
d'un montant de 400 florins. Les réponses peuvent être rédigées 
en néerlandais, français, anglais ou allemand ; elles doivent par- 
venir avant le |’ janvier 1957 à l'adresse suivante : Directeuren van 
Teylers Stichting, Fundatiehuis Damstraat 21, Haarlem (Pays-Bas). 


L'Institut des Sciences de Venise organise, pour le prix Ida 
Vassalini, un concours sur la philosophie indienne et la philosophie 
occidentale depuis Schopenhauer. Adresser les manuscrits avant le 
|% mars 1956 à l'Istituto Veneto di Scienze, Palazzo Loredan, 
Venezia. 


L'Istituto di Filosofia dell Università di Roma a institué un 
Prix Annunzio Cervi, d'un montant de 32.000 Lires, destiné à ré- 
compenser un travail portant sur une question d'histoire de la philo- 
sophie antique. Le concours s'adresse uniquement aux lauréats de 
la Faculté de Lettres et de Philosophie de l'Université de Rome. 


Revues 


La livraison d'avril 1956 des Archives de philosophie (tome XIX, 
cahier III) comprend deux articles sur la théorie de la relativité et 
trois contributions à la mémoire de Rosmini. 


L'Istituto di studi filosofici (Rome) publie dans l’Archivio di 
Filosofia, dirigé par M. E. Castelli, une série d’études philosophiques 
groupées autour d'un même thème de symposium. En vue de faci- 
liter davantage les relations internationales dans le domaine consi- 
déré, certains parmi ces symposiums seront publiés, traduits en 
langue française, chez Vrin. Le premier de ces volumes en langue 
française vient de paraître, sous le titre : La philosophie de l’histoire 
de la philosophie (articles de E. Castelli, A. Dempf, M. De Corte, 
À. del Noce, E. Garin, ©. Gigon, H. Gouhier, M. Gueroult, 
E. Husserl, F. Lombardi, P. Valori, A. Wagner). 


Une récente livraison de l'Archivio di Filosofia est consacrée: 
au thème : Metafisica ed esperienza religiosa. Articles de E. Cas-. 
telli, R. Lazzarini, À. del Noce, J. B. Lotz, E. Przywara, C. Fabro., 
J. Daniélou, F. Balbo, G. Bufo, F. Bianco, M. Adriani. 


À l’occasion du centenaire de la naissance du philosophe espa:. 
gnol Marcelino MENÉNDEZ Y PELAYO (3 novembre 1956), la revue: 


Crisis (Madrid) publiera des articles consacrés à la pensée de ce: 
philosophe. 


Les Etudes philosophiques (Paris-Marseille) publient dans le: 
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n° 4 de 1955 (oct.-déc.) trois brefs inédits du P. Pierre Teilhard de 
Chardin. 


Les Etudes Philosophiques ont groupé dans leur première 
livraison de 1956 Ganvier-mars) des articles traitant de logique 
(contributions de R. Feys, G.-G. Granger, Ch. Perelman et L. Ol- 
brechts-Tyteca, R. Poirier). La livraison suivante (avril-juin) sera 
-consacrée au même thème. 


Une livraison du périodique Kultuurleven a été consacrée au 
thème de l'espoir (23° année, n° 2, février 1956). 


La Nouvelle Revue Théologique de Louvain publiera prochaine- 
ment un volume hors abonnement contenant les Tables générales 
de la Nouvelle Revue Théologique, 1940-1955. Signalons que les 
tables de la période 1919-1939 pourront aussi être fournies aux 
souscripteurs du nouveau volume. (Prix de souscription : entre 150 


et 200 fr. b. ; supplément de 50 fr. b. pour le volume 1919-1939). 


Les n° 107-108 de Psyché (septembre-octobre 1955) sont con- 
sacrés à Freud. 


Le n° | de 1956 (janvier-mars) de la Revue philosophique de la 
France et de l'étranger est consacré à des études platoniciennes et 
néo-platoniciennes. 


Le périodique milanais Rivista critica di storia della filosofia 
a consacré une livraison double (10° année, fasc. V-VI, septembre- 
décembre 1955) à la pensée du logicien Rudolf CARNAP. Les articles 
sont signés du Prof. R. Carnap, de MM. P. Filiasi Carcano, 
L. Apostel, G. Preti, À. Pasquinelli, L. Geymonat. M. A. Pasqui- 
nelli a, en outre, élaboré une bibliographie des œuvres de M. Carnap 


L" 


et des travaux consacrés à sa pensée. 


La rédaction du Zeitschrift für philosophische Forschung (éd. 
à Meisenheim, sous la direction du Dr G. Schischkoff) a décidé de 
souligner le dixième anniversaire de la fondation de ce périodique 
par la publication, à la fin de 1956, d'un numéro spécial conçu 
comme un calendrier philosophique. On y présentera une rétro- 
spective des événements philosophiques les plus importants depuis 
la fin de la seconde guerre mondiale : notices personnelles, congrès, 
éditions, etc. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — Les Actes du Deuxième Congrès 
international de l’Union internationale de philosophie des sciences, 
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qui s'est tenu à Zurich en août 1954, viennent d'être publiés en 
5 volumes, par les Editions du Griffon (Neuchâtel, Suisse). 


Le Centre International de Synthèse (12, rue Colbert, Paris 2°) 
a organisé du 18 au 27 avril 1956 la XX° Semaine de Synthèse con- 
sacrée au thème : Notion de structure et structure de la connais- 
sance. Les exposés suivants ont été présentés : Roger Martin (Biblio- 
thécaire de l'Ecole Normale Supérieure), Les idées actuelles sur la 
structure de la pensée logique ; O. Costa de Beauregard (Maître de 
Recherches au C. N. R. S.), La:structure de) la nouvelle théorie 
physique ; À. Vandel (Membre de l'Institut, Prof. à la Faculté 
des Sciences de Toulouse), Structure de la recherche et des théories 
en biologie : Georges Gurvitch (Professeur à la Sorbonne), Structures 
sociales et systèmes de connaissances ; Daniel Lacombe (Chef de 
Travaux à la Faculté des Sciences de Paris), Les idées actuelles sur 
la structure des mathématiques : Victor Goldschmidt (Prof. à la 
Faculté des Lettres de Rennes), L'idée de structure dans l'étude 
des systèmes philosophiques ; Paul Chauchard (Directeur d'Etudes 
à l'Ecole Pratique des Hautes Etudes), Structures cérébrales et 
intégration consciente ; Roger Mucchielli (Professeur au Lycée de 
Nantes), La notion de structure en psychologie ; Jacques Rueff 
(Membre de l'Institut, Président honoraire du Conseil International 
de la Philosophie et des Sciences Humaines), Existe-t-il plusieurs 
structures possibles de la synthèse des sciences ? 


Le Centre International de Synthèse a organisé des Journées 
de Synthèse consacrées à l'Ethnographie française, qui ont eu lieu 


à Paris du 3 au 12 mai 1956. 


La Province de Namur (Belgique) organise, sous le Haut Patro- 
nage du Ministère de l’Instruction Publique et de l'Unesco et sous 
la Présidence d'Honneur de M. le Gouverneur de la Province de 
Namur, un Congrès international de Cybernétique qui se tiendra à 
Namur du 26 au 29 juin 1956. Le Congrès est placé sous la Prési- 
dence Générale du Prof. Georges R. Boulanger, de la Faculté Poly- 
technique de Mons et de l'Université Libre de Bruxelles. Les tra- 
vaux seront répartis en quatre sections qui couvriront aussi bien 
les aspects scientifiques que techniques de la cybernétique : [. Prin- 
cipes et méthodes de la cybernétique (sous la présidence de M. Pierre 
Auger, Professeur à la Sorbonne, Directeur du Département des 
Sciences Exactes et Naturelles de l'Unesco) ; II. Les machines sé- 
mantiques (sous la présidence de M. Louis Couffignal, Inspecteur 
Général de l’Instruction Publique, Directeur du Laboratoire de calcul 
mécanique de l'Institut Blaise Pascal, Paris) ; III. L'automation (sous 
la présidence de M. Georges R. Boulanger, Président du Congrès) ; 
IV. La cybernétique et la vie (sous la présidence de M. W. Grey 
Walter, Directeur du Département de physiologie du Burden Neuro- 
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logical Institute, Bristol). Adresse du secrétariat du Congrès: 13, rue 
Basse-Marcelle, Namur. 


Le Primer Congreso de la Sociedad Interamericana de Filosofia 
se tiendra à Santiago du Chili du 8 au 15 juillet 1956. Thème prin- 
cipal : La filosofia en el Mundo Contemporaneo. Des séances de 
sections envisageront des problèmes actuels relevant des diverses 

-disciplines philosophiques ; les séances plénières seront consacrées 

à l'étude du progrès de la philosophie au cours de son histoire, 
et à la signification de la philosophie dans la culture de l'Amérique. 
Une exposition du livre philosophique sera organisée à l’occasion 
de ce congrès. 


Le 1” Congrès international de Génétique Humaine se tiendra 
à Copenhague du |” au 6 août 1956. Adresse : 14, Tagensvej, 
Copenhague (Danemark). 


Le Troisième Congrès mondial de sociologie se tiendra à Amster- 
dam du 21 au 29 août 1956, sous le patronage et avec le concours 
de l'Unesco, du Gouvernement néerlandais et de la Municipalité 
d'Amsterdam. Thème du Congrès : Le problème du changement 
social au X X° siècle. Date limite d'inscription : 15 juillet 1956. Secré- 
tariat : Skepper House, 13 Endsleigh Street, London W. C. I. 


À l'initiative de l'Université Catholique de Milan et avec le 
concours des Universités Catholiques de Louvain et de Fribourg 
(Suisse), un congrès international consacré aux Etudes sur l’Huma- 
nisme se tiendra au Col de la Mendola du 25 août au |” septembre 
1956. Les séances se tiendront au Centre de Culture de l'Université 
Catholique de Milan situé à la Mendola. Secrétariat : 9, Piazza 
S. Ambrogio, Milano. 


Le V® Congrès international des Sciences Anthropologiques et 
Ethnologiques se tiendra à Philadelphie (Etats-Unis) du 1‘ au 9 sep- 
tembre 1956. Adresse : Chairman of the Organizing Committee, 
Vi Intern. Congress of Anthropological and Ethnological Sciences, 
National Research Council, 2101 Constitution Avenue, Washing- 
ton 25 D. C. 


Le lI° Congrès international d'Esthétique aura lieu du 3 au 
5 septembre 1956 à Venise (Fondation Cini) sous les auspices du 
Centro di Studi Estetici, de la Société italienne de Philosophie, de 
la Biennale de Venise, de la Fondation Cini, et de divers autres 
groupes. Le Comité d'organisation est constitué par MM. Gillo 
Dorfles, Luciano Anceschi, André Veinstein, Etienne Souriau, Tho- 
mas Munro et Helmut Hungerland. Neuf sections sont prévues : 
esthétique générale, esthétique psychologique, esthétique sociolo- 
gique et anthropologique, esthétique morphologique, esthétique 
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technologique, esthétique comparée, l'art comme langage, l’esthé- 
tique et la pratique de l'art, l'esthétique et l'évaluation des œuvres 
d'art. Les communications (max. 1500 mots) doivent parvenir aux 
organisateurs avant le | juillet 1956. Adresse (pour les communi- 
cations en langue française) : M. Etienne Souriau, 41, rue Boulard, 


Paris, 14°. 


Le VIIF Congrès international d'histoire des sciences aura lieu 
à Florence du 3 au 9 septembre 1956, sous les auspices de l’Aca- 
démie et de l'Union internationale d'Histoire des Sciences. La prési- 
dence du Comité d'organisation a été confiée au Prof. V. Ronchi, 
le secrétariat à M"* M. L. Bonelli et M. Timpanaro Cardini. Adresse 
du secrétariat : Museo di Storia della Scienza, Piazza dei Giudici, |, 
Firenze. 


L'Institut International de Philosophie organise des Entretiens, 
consacrés au thème de la responsabilité, qui se tiendront du 13 au 
15 septembre 1956 à Paris (173, Boulevard Saint-Germain). 


Réunions natiorales. Allemagne. — La réunion annuelle de 
l'Allgemeine Gesellschaft für Philosophie in Deutschland s'est tenue 
à Gôttingen les 2 et 3 mars 1956. Des communications ont été pré- 
sentées par le Dr E. Lebek : Die Arbeit des Verstandes der Phi- 
losophielehrer et par le Prof. Günther Jacobi : Die Lage der Philo- 
sophie in der Deutschen Demokratischen Republik. 


Au cours de 1955 la Philosophische Gesellschaft Bonn a invité 
les conférenciers suivants : Heinrich Lange : Bedeutung des Logos- 
Begriffes im Wandel der Naturwissenschaften ; Jean Hyppolite : 
Philosophie und Psychoanalyse ; Bernhard Witthch : Handschrift 
und Charakter ; Paul Henry : Das Problem der Persônlichkeit Gottes 
in der Philosophie Plotins ; Siegfried Marck : Thomas Mann als 
Denker ; Jôrgen Knudsen : Kierkegaards persônliches Entweder- 
Oder ; Wilhelm Perpeet : Kierkegaards philosophische Entdeckung. 


La réunion annuelle du groupe Rhénanie-Westphalie de la 
Kantgesellschaft se tiendra à Cologne le 20 juillet 1956. On annonce 
une conférence du Prof. Paul Menzer (Halle) : Die Kantausgabe 
der Preussischen Akademie der Wissenschaften. 


Une Philosophielehrer-Tagung s'est tenue à Greibergen, près 
d'Oldenburg, du 17 au 19 octobre 1955. Des communications ont 
été présentées par M. E. Hunger (Oldenburg) : Schule und Philo- 
sophie ; M. Wagner (Uetersen b. Hamburg) : Vom Leben zur Phi- 
losophie ; M. E. Lebek (Bremen), Praktische Vorschläge zum Philo- 


sophieunterricht. 
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Angleterre. — La British Psycho-Analytical Society (Londres) 
a organisé, du 13 avril au 8 mai 1956, à l’occasion du centenaire 
de la naissance de Freud, six conférences groupées autour du 
thème : Psycho-Analysis and Contemporary Thought. En voici le 
détail : M. Milner : Psycho-Analysis and Art ; D. W. Winnicott : 
Psycho-Analysis and the Sense of Guilt ; R. Money-Kyrle ; Psycho- 
Analysis and Philosophy ; E. Jaques: Psycho-Analysis and Social 
Problems in Industry ; ]. Bowlby : Psycho-Analysis and Child Care : 
1. Hellman : Psycho-Analysis and the Teacher. 


Australie. — Le Congrès annuel de philosophie a eu lieu à 


Melbourne du 24 au 29 août 1955. 


Belgique. — Le Centre National de Recherches de Logique a 
publié récemment, en autographie, une brochure de 22 pp. con- 
tenant le rapport sur les activités du Centre de 1950 à 1955. Les 
personnes qui désireraient en prendre connaissance peuvent 
s adresser au Centre, ||, rue d’'Egmont, Bruxelles. 


La Société Belge de Philosophie (Université Libre de Bruxelles) 
a entendu au cours de l’année académique 1954-1955 les commu- 
nications suivantes : M. Barzin, De l’universalité du déterminisme ; 
W. Malgaud, Le criticisme rigoureux : R. Derathé, Le droit et la 
morale ; E. Morot-Sir, De l’idéalisme comme méthode de formation 
et de recherche philosophique ; G. Duveau, Comment envisager une 
sociologie de l'utopie ? ; À. De Waelhens, La philosophie qui est 
à l'horizon des sciences de l’homme ; L. Apostel, Logique et morale. 


Espagne. — L'Instituto Filoséfico de Balmesiana (Barcelone) a 
organisé, à partir de cette année académique des cours de philo- 
sophie répartis sur trois années, à raison de deux heures de cours 
par semaine d'octobre à mars. Ces cours portent sur les diverses 
branches philosophiques et sur l'histoire de la philosophie. Ils sont 
professés par les PP. Juan Roig Gironella, S. J. et Luis Lamolla, S. J., 
et par le Dr José Maria Vélez Cantarell. 


La Sociedad española de Psicologia a entendu cette année des 
communications du Prof. H. T. Eysenck (Univ. de Londres) : Etude 
expérimentale de la personnalité, et du P. Manuel Ubeda Purkiss, 
O. P.: La psicologia actual ante el problema de las emociones. 


La Sociedad Española de Filosofia a entendu au cours des pre- 
mières séances de cette année académique les communications sui- 
vantes : Dr D. Joaquin Carreras Artau : La filosofia de Rosmini en 
relacién con su época ; Dr D. Luis Rey Altuna : El concepto paci- 
fico del Estado a la luz de la filosofia ; P. Ramén Ceñal, S. J. : La 


Fenomenologia de Husserl : su propésito fundamental. 
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À l'occasion du quatrième centenaire de la mort d'Ignace de 
Loyola, sera organisé à Barcelone, du 10 au 15 décembre 1956, un 
Congreso Nacional Ignaciano, qui aura pour thème général : San 
Ignacio ante la crisis de su tiempo y la del nuestro. Les sections 
du congrès sont les suivantes : Crisis humanista, Crisis humano- 
teologica, Crisis politico-religiosa, Crisis espiritual. Secrétariat géné- 


ral : R. P. J. de Aldama, Serranos 2, Salamanca. 


Etats-Unis d'Amérique. — La 30° réunion annuelle de l'Amer- 
ican Catholic Philosophical Association s’est tenue à Cincinnati 
(Ohio) les 3 et 4 avril 1956. Communications annoncées : H. Du Lac 
(Univ. Notre Dame): The Role of Logic in a Catholic Liberal 
College ; B. M. Ashley, ©. P. (River Forest, Ill.) ; The Role of 
the Philosophy of Nature in Catholic Liberal Education ; C. N. KR. 
McCoy (Cathol. Univ. of America) : The Role of Ethics in a Catholic 
Liberal College : R. C. Garvey, C. S. B. (Windsor, Canada) : The 
Role of Metaphysics in a Catholic Liberal College ; I. M. Bochenski 
(Fribourg) : Scholastic and Aristotelian Logic ; À. Nemetz (Ohio State 
Univ.) : David Hume and John Scotus Eriugena : Alternatives in 
Empiricism ; P. O’Reilly (Univ. Notre Dame) : Can the Philosophy 
of Nature Attain Whether God Is ? ; R.E. McCall, S.S. J. (Washing- 
ton) : À Metaphysical Analysis of the Beautiful and the Ugly: 
M. J. Adler (Inst. for Philos. Research, San Francisco) : Controversy 
in the Life and Teaching of Philosophy ; V. E. Smith (Univ. Notre 
Dame) : Wisdom and Science ; L. R. Ward, C. S. C. (Univ. Notre 
Dame) : Jacques Maritain on Education for Freedom : J. E. Gurr, 
S. J. (Seattle Univ.) : Some Historical Origins of Rationalism in 
Catholic Philosophy Manuals ; Sr M. A. Ida (Mundelein College) : 
« Knowledge » and « Free Man » in Spinoza’s Philosophy ; M. F. 
Griesbach (Marquette Univ.) : The Judgment and Existence. 


On annonce les réunions suivantes de diverses sections régio- 
nales de l'American Catholic Philosophical Association. La San 
Francisco Conference s’est réunie le 25 novembre 1955 : elle a 
entendu M. J. Thomas sur le sujet Truth and Mathematics et le 
P. C. Kossel, S. J. sur le thème : Truth and Ethics. L'East Central 
Conference a entendu, le 13 novembre 1955, une communication 
du P. I. M. Bochenski (Univ. Fribourg) : The History of Logic. La 
Ilinois-Indiana Conference a entendu M. E. McMullin (Univ. Notre 
Dame) : Natural Theology and the Natural Sciences. La New York 
Conference a entendu, le 9 octobre 1955, une communication du 
Dr J. Mullaney (Manhattan College) : Developmental Thomism. 


La 17° réunion annuelle de la Southwestern Philosophical Con- 
ference s'est tenue à l'University of New Mexico (Albuquerque) 
du 19 au 21 décembre 1955. Communications : J. P. Anton : Philo- 
sophical Foundations of Aristotle’s Psychology ; C. R. Burton : 
What is Wrong with St. Anselm’s Argument 2 : T. J. Durkin : Three 
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Notes to Diderot’s Aesthetic ; J. Street Fulton : The Creative Evol- 
ution of Bergson's Thought; L. E. Hahn : Shoes and Ships and 
Seaking-Wax and Cabbages and Kings ; K. Kolenda : Truth as a 
Normative Concept; W. H. Leue : Categories and Creation : 
M. Natanson : Being-in-Reality ; F. L. Parrish : Philosophy and 
Cultures in the Light of History ; E. L. Pincoffs : Human Rights : 
P. Romanell : Philosophy and Medicine ; J. G. Roney : Multidisci- 


plinary Research ; R. Tsanoff : Philosophy as the Correlation of 
Perspectives. 


La 48° réunion annuelle de la Southern Society for Philosophy 


and Psychology s'est tenue à Asheville, North Carolina, les 29 et 
30 avril 1956. 


France, — Le Collège Philosophique (44, rue de Rennes, Paris) 
a organisé, entre autres, les conférences suivantes durant l’année 
universitaire 1955-1956. Au cours du premier trimestre : C. Tres- 
montant, Vision du monde du P. Teilhard de Chardin ; J. Brun, 
Peut-on parler d'une actualité des philosophes pré-socratiques ? ; 
H. Baruk, L'idée de personnalité et la médecine : R. Ruyer, Les 
déclencheurs, les signaux et les signes dans l'instinct et dans la 
morphogenèse ; M"®° S$S. Petrement, La critique des idées de révo- 
lution et de progrès chez Simone Weil ; P. Henry, Le problème 
de la personnalité de Dieu dans la philosophie de Plotin : E. Bauer, 
Rôle des nombres dans les sciences de la nature. Analyse du concept 
de mesure ; J. Ferrater Mora, Le langage de la poésie; M'° J. 
Hersch, Le sujet moral au seuil de l’ère atomique ; P. Grimal, Gran- 
deur et misère du langage ; M. Kovalevsky, Réflexions sur l’art et 
le culte. Pendant le deuxième trimestre : J. Pépin, Mythologie et 
philosophie ; FE. Minkowski, Le langage et le vécu ; J. Madaule, 
Dante et Virgile, ou les limites et la portée d’une renaissance ; 
G. Marcel, La croyance comme dimension spirituelle ; H. L. Van 
Breda, Phénoménologie statique, Phénoménologie génétique ; 
F. Houang, La pensée chinoise devant l'Occident ; G. Gurvitch, 
La continuité et la discontinuité en sociologie et en histoire ; R. P. 
de Menascé, Saint Augustin manichéen ; V. Jankélévitch, La méta- 
physique de la mort : Tolstoi et Leonid Andreiev ; P. Ricœur, Mal 
et politique (contribution au problème : philosophie et politique) ; 
Me M.-A. Tonnelat, La métaphysique de l’œuvre d’Einstein : 
R. Minder, Le problème religieux chez Georg Buechner. Les con- 
férences suivantes sont prévues pour le 3° trimestre : M. Buber, 
De la possibilité d’un dialogue métaphysique ;: H. Gazelles, Quels 
sont les problèmes que posaient les auteurs bibliques ? ; J.-P. Mayer, 
La philosophie de l’histoire chez Alexis de Tocqueville ; R. Amadou, 
Recherches présentes en parapsychologie ; F. Alquié, L'étude his- 
torique de la philosophie peut-elle nous conduire à découvrir des 
essences métaphysiques ? ; R. Eyrault, L'expérience religieuse de 
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Hamann : E. Levinas, L’intériorité ; Ch. Ehresmann, Les structures 
mathématiques. 


La Société d'Etudes Philosophiques de Paris a inauguré le cycle 
de conférences 1955-56 le 12 novembre 1955 par une conférence 
de son président, M. Gaston Berger : L'homme et ses problèmes 
dans le monde de demain. Essai d'anthropologie prospective. Elle 
à entendu le 10 décembre une conférence organisée à l'occasion du 
150° anniversaire de la mort de Schiller et prononcée par M. P. Sa- 
gave, maître de conférences à la Faculté des Lettres d'Aix : Schiller 
(1759-1085), sa pensée politique. 


La Société française d’Esthétique (Paris) a entendu à l'Amphi- 
théâtre Turgot à la Sorbonne les conférences de M. André Chastel : 
L'art moderne et le jeu (19 novembre 1955) et de M. Jean Beuchet : 
Du dessin de mémoire comme fait esthétique (contribution à l'ana- 
lyse esthétique du souvenir et de la reconnaissance) (17 décembre 


1955). 


La Société Lyonnaise de Philosophie a entendu les conférences 
suivantes au cours de l’année académique écoulée : M. Bounoure, 
L'individualité et ses fondements biologiques : F. Jeanson, La que- 
relle de l’athéisme : À. Moore, La vérité du Sophisme ; À. Moore, 
La philosophie anglo-américaine au XX° siècle ; R. Schaerer, Ré- 
flexions sur la structure du monde intérieur chez les Anciens ; 
M. Darbon, Ontologie ou Ontologies ? ; N. Mouloud, Dans quelle 
mesure les sciences modernes, en accentuant l'aspect transactionnel 


de la connaissance, affectent-elles les thèses de la philosophie de 
la pensée ? 


- La prochaine Semaine Sociale de France aura lieu à Marseille 
du 17 au 22 juillet 1956 : elle sera consacrée au thème : Les exigences 
humaines de l'expansion économique. Adresse : Secrétariat perma- 
nent des Semaines Sociales de France, 16, rue du Plat, Lyon (2°). 


Italie. — Un Centro italiano di studi scientifici filosofici e teolo- 
gici vient d'être fondé, sous la présidence du P. M. Browne, Maître 
général des PP. Dominicains. Ce Centre se propose de promouvoir, 
dans la fidélité à la meilleure tradition de la pensée occidentale et 
catholique, des développements et des approfondissements de pro- 
blèmes actuels ; il veut être l'organe d’un thomisme vivant. Il orga- 
nisera des rencontres scientifiques et des cours approfondis. La revue 
Sapienza, qui sera l'organe officiel de ce Centre, publiera les meil- 
leurs travaux des différentes sections. Un Bollettino di cronache 
supplémentaire informera des réalisations en cours. Secrétariat gé- 
néral du Centre : Via Torino, 153, Rome. 


Chronique générale 357 


Japon. — La Philosophical Association of Japan a tenu une 
réunion à l'Université catholique de Tokyo, du 6 au 8 mai 1955. 
Le thème général des discussions était : Liberté politique et sociale. 


Pakistan. Un Congrès philosophique s'est tenu à Peshawar 
en avril 1956, sous la présidence du Dr M. M. Sharif. 


Pays-Bas. —_ Les communciations suivantes ont été présentées 
aux réunions de la Nederlandse Vereniging voor Logica en Wijsbe- 
geerte der Exacte Wetenschappen durant l’année académique 1954- 
1955 : P. G. J. Vredenduin : De methode van de negatieloze wis- 
kunde ; À. G. M. van Melsen : De onderlinge verhouding van na- 
tuurphilosophie, algemene wijsbegeerte en natuurwetenschap ; 
H. van de Hulst : Wetenschap als mensenwerk ; J. B. Ubbink : 
Natuurwetenschap en wijsbegeerte ; E. Teensma : Over de intui- 
tionistische interpretatie van rekenkunde en analyse ; Leon Henkin 
(Univ. of Berkeley) : The nominalistic interpretation of mathematical 
language. 


Portugal. — Le XXII] Congresso Luso-Espanol pour le progrès 
des Sciences se tiendra à Coïmbre du |” au 5 juin 1956 ; il com- 
portera une section philosophique. 


Suisse. — La Société suisse de Philosophie a tenu en février 
1956 un symposium sur les rapports de la philosophie et de la psy- 
chologie. 


Tchécoslovaquie. — Une réunion générale des philosophes 
tchécoslovaques, convoquée par l'Institut philosophique de l’Aca- 
démie Tchèque des Sciences, s'est tenue à Prague le 21 février 
1955. Cette réunion avait pour but de coordonner l’ensemble du 
travail philosophique et d'examiner la situation de la philosophie 
tchèque dans différentes domaines : matérialisme dialectique, maté- 
rialisme historique, histoire de la philosophie, logique et esthétique. 


Instruments de travail 


Le huitième tome de la nouvelle édition de l'encyclopédie Der 
grosse Herder a paru en février 1956. Dans les notices (de Sade à 
Tessin) qui intéressent la philosophie, signalons celles qui sont con- 
sacrées à Sartre, Scheler, Schelling, Scholastik, Schopenhauer, 
Schôpfung, Seele, Sein, Sokrates, Soziologie, Spinoza, Sprache, 
Staat, Tagore, Technik. 


Le Pontifical Institute of Mediaeval Studies de Toronto (Canada) 
a entrepris la publication d’une série de monographies dans une 
nouvelle collection intitulée : Texts and Studies. Deux volumes ont 


358 Chronique 


a 


déjà paru : Nine Mediaeval Thinkers : A Collection of Hitherto 
Unedited Texts, by J. R. O'Donnell ; Saint Peter Damiani and His 
Canonical Sources : À Preliminary Study in the Antecedents of the 
Gregorian Reform, by J. Joseph Ryan. 


L'édition nationale des classiques de la pensée italienne, dirigée 
par MM. Enrico Castelli et Giovanni Calè et publiée par la maison 
Bocca, vient de s'enrichir de deux forts volumes. Le tome 2 de 
la 1° série, dû à M. Carlo Angeleri, est consacré au De honesta 
disciplina de Pietro CRINITO (xXii-522 pp.); une introduction de 
55 pp. traite de la vie et des œuvres de l’auteur ; suit l’édition en 
langue originale des Commentarit de honesta disciplina ; l'ouvrage 
se termine par trois tables : un index des matières, un index des 
auteurs cités dans le texte édité et un index des auteurs cités dans 
l'introduction de M. Angeleri. 

Le tome 3, dû à M. Quirinus Breen, édite les deux premiers 
livres du De veris principüs et vera ratione philosophandi contra 
pseudophilosophos libri IV de Marius NizoLiUs (LXxIV-218 pp.) : 
une longue introduction, en langue anglaise, est consacrée aux 
œuvres de Nizolius ; avant le texte latin du De veris principiis, 
l'éditeur publie deux écrits mineurs : Nizolius Fratribus Farnesiis, 
Nizolius ad Lectores contra Majoragium. 


Le tome VIII de l'édition anglaise des œuvres de George Ber- 
keley publiée par À. A. Luce et T. E. Jessop chez Nelson vient 
de sortir de presse. Ce volume, édité par À. A. Luce, contient les 
Lettres de Berkeley. Le tome IX, sous presse, contiendra un com- 
mentaire de ces lettres et un index général des neuf tomes. 


Le tome XLIV, | de la section « Auteurs modernes » du Corpus 
général des philosophes français, publié sous la direction de M. Ray- 
mond Bayer aux Presses Universitaires de France, est consacré aux 
œuvres philosophiques de Pierre-Jean CABANIS. Il comporte deux 
parties de XL-633 pp. et 584 pp. L'édition a été réalisée par 
MM. Claude Lehec et Jean Cazeneuve. 


Le premier volume d’un Manuel de bibliograpltie philosophique 
(l. Les philosophies classiques) vient d'être publié par M. Gilbert 
Varet aux Presses Universitaires de France, dans la collection Logos 
(prix : 1800 fr. fr.). Le second volume, qui portera sur les sciences 
philosophiques, est sous presse. 


Le premier volume de La Psychanalyse. Recherche et enseigne- 
ment freudiens de la Société française de Psychanalyse, qui vient 
de paraître aux Presses Universitaires de France, inaugure une série 
sans périodicité prévue dont chaque volume comportera une partie 
de problématique et une partie de mémoires (actes de la Société 
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et communications qu'elle accepte). Le premier volume, de Vil- 
291 pp., dirigé par M. Jacques Lacan, est consacré au thème spé- 
cial : De l’usage de la parole et des structures de langage dans la 
conduite et dans le champ de la psychanalyse. 


Dianoiïa est une publication nouvelle, émanant de El Fondo 
de Cultura Economica et dirigée par M. Eduardo Nicol ; c’est l’an- 
nuaire du Centre d'Etudes philosophiques de l'Université nationale 


de Mexico (l* numéro : 1955, 412 pp.). 


La fondation privée David F. Swenson-Kierkegaard Memorial 
Fund met des subsides à la disposition de chercheurs, pour l'étude 
des écrits de Kierkegaard. Un subside de 1000 $ est à attribuer 
pour l’année 1956-1957. Aucune croyance ou nationalité n’est exigée 
du bénéficiaire ; celui-ci peut choisir son lieu de travail. S’adresser 
au Secrétaire du Swenson-Kierkegaard Memorial Committee, Dr 
Paul L. Holmer, Department of Philosophy, 106 Westbrook Hall, 
University of Minnesota, Minneapolis 14, Minnesota (E.-U.). 


D? fs y tr [a e 


L 4er 
a CE 


11. HET EN MON MMA 
- . ra f Le « * va re ni 
| DRE TS Ne 


See te cp UT RON 


L’analytique transcendantale de Kant 


est-elle cohérente ? 


INTRODUCTION 


Dans cette étude, nous nous occupons de la conception kan- 
tienne de la connaissance humaine, ou plus précisément de ce que 
Kant appelle la connaissance théorique. 

Pour plus de facilité, appelons ‘ criticisme ” cette conception 
telle que Kant l'expose dans la Critique de la Raison Pure et plus 
spécialement dans l’Analytique Transcendantale, qui est certaine- 
ment la pièce maîtresse de la Critique. 

Toutefois ce travail ne concerne pas le criticisme dans son 
ensemble. Nous n'allons pas examiner si la connaissance humaine 
comporte de l’à posteriori et de l’à priori, au sens kantien de ces 
termes ou en un autre sens. Par suite, nous ne nous demandons 
pas si, effectivement, cette connaissance est le résultat d'une syn- 
thèse d’à priori et d'à posteriori, ni quel est l’apport respectif de 
ces deux éléments, ni comment se fait leur synthèse. Ce que nous 
nous proposons d'examiner, c'est uniquement la question de savoir 
si le criticisme, considéré tel quel, est intrinsèquement cohérent. 

Mais, le criticisme étant chose fort complexe, cette dernière 
question elle-même est encore trop vaste. Aussi nous nous bornons 
à l’examiner sur un seul point, savoir le rapport entre l'à posteriori 
et l’à priori intellectuel kantiens. Nous dirons plus loin la raison 
de ce choix !. 

Dans un premier paragraphe, nous nous permettons de rappeler 
les grandes lignes du criticisme. Nous nous en excusons, car Kant 


*) Cette étude a fait, le 16 décembre 1955, l’objet d’une communication à la 
Société Philosophique de Louvain. 
OSPP5361-383: 
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n’est pas un inconnu en philosophie !.. Mais nous craignons que 
sans cela nous ne parviendrions pas à faire saisir de façon précise 
l'objet restreint de ce travail et à prévenir des malentendus, aux- 
quels la pensée de Kant, autant et même plus que toute autre, 
peut donner lieu. 

Cet exposé du criticisme sera réduit à l'essentiel. Néanmoins il 
est assez long pour paraître prolixe ; et par ailleurs, il est encore 
trop bref pour faire droit à toutes les nuances. Mais il nous semble 
qu’en l'occurrence, dans un sens comme dans l’autre, le mieux serait 
l'ennemi du bien : il n’est guère possible d'abréger davantage sans 
compromettre le but de cette étude, ni d’allonger encore sans dé- 
passer les limites d’un article . 

Dans le second paragraphe, nous montrons que le nœud du 
criticisme considéré en lui-même, ou encore, pour le dire d’un terme 
kantien, que sa condition originelle de possibilité, c'est bien le 
rapport entre l'intuition ou le phénomène sensible et la catégorie 
intellectuelle. 

Enfin, dans le troisième paragraphe, nous tâchons de résoudre 
le problème que pose cette condition originelle de possibilité en 
essayant d'en faire la déduction transcendantale. 

Et nous terminons par un bref épilogue. 


Dans les notes nous renvoyons à l'édition des œuvres de Kant 
publiée par Ernst Cassirer ®. Pour la Critique de la Raison Pure, 
Cassirer, comme d’autres éditeurs de Kant, donne la pagination des 
éditions originales ; aussi, à la suite du tome et de la page de 
Cassirer, nous indiquons la page de l’édition originale — dans ce 
travail, il s’agit toujours de la seconde édition, procurée par Kant 
lui-même en 1787 —, ce qui permet de consulter également d’autres 
éditions, par exemple celle de l’Académie de Berlin. Pour les Prolé- 
gomènes, nous indiquons simplement le tome et la page de Cassirer, 
ainsi que le numéro du paragraphe. 

Nous ne citerons Kant qu’en traduction française faite par nous 
sur le texte allemand de Cassirer. Lorsque dans une phrase nous 


® Nous avons publié une étude plus détaillée du criticiiome dans un travail 
paru en 1955: A. DE Coninck, L’Analytique Transcendantale de Kant. Tome I: 
La Critique kantienne, LouvainParis, 1955. 


 Immanuel Kants Werke, herausgegeben von Ernst CASSIRER. Berlin, Bruno 
Cassirer, 1912 sqq. 
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mettons quelque chose, ne fût-ce qu’un mot, parce qu'il ne con- 
cerne pas la question dont nous traitons, nous le signalons par trois 
Joints mis entre crochets. Lorsque nous ajoutons un ou plusieurs 
mots qui nous semblent utiles pour l'intelligence du texte, nous les 
mettons entre crochets doubles. 


8 [. EXPOSÉ DU CRITICISME. 


1. La connaissance humaine selon Kant. 


Selon Kant, la connaissance humaine est faite de représentations 
qui nous laïssent ignorer ce que les choses sont en elles-mêmes. Elle 
omporte plusieurs éléments ou facteurs constitutifs irréductibles 
entre eux. Il y a le donné empirique ou le contenu des sensations. 
Ce donné est d'ordre intuitif ; il est à posteriori, ce qui signifie qu'il 
n'a pas son origine dans le sujet connaissant, mais dans la chose 
en soi; et il est seul à nous donner des choses à connaître, car 
la seule façon dont une connaissance, quelle qu’elle soit, peut, en 
fin de compte, se rapporter à des objets, c’est l'intuition . Il faut 
également bien remarquer que l'intuition sensible est la seule intui- 
tion que nous ayons *. Il y a ensuite les formes du sens, l’espace 
et le temps ; celles-ci sont également d'ordre intuitif, mais elles sont 
à priori, c'est-à-dire qu'elles ont leur origine dans le sujet. Elles 
ne sont que ‘la façon dont nous sommes affectés ” par la chose 
en soi ; mais par ailleurs, il est impossible que nous soyons ‘ affectés ” 
par cette dernière autrement que selon les formes à priori du sens. 
Le donné reçu dans le sens selon ses formes à priori, c'est ce que 
Kant appelle le ‘ phénomène ‘ °. Il y a enfin l'entendement et ses 
formes intellectuelles, les catégories ; celles-ci ne sont pas d'ordre 
intuitif, mais sont d'ordre conceptuel ; elles sont également à priori, 
ayant leur source dans l'entendement, et elles ne sont que la façon 
dont nous pensons les choses (’”, si bien qu'elles ne nous donnent 
pas de choses à connaître, pas plus que les formes à priori des 
sens. 


(4) Cass. 3, pp. 55, 152-153; 2e éd., pp. 33, 194-197. 

(5) Cass. 3, pp. 55, 79-80; 2° éd., pp. 33, 74-75. 

(5) Cass. 3, pp. 55-56; 2° éd., p. 34. 

(7) Par exemple, allein die Form des Denkens, Cass. 3, p. 80; 2° éd., p. 75; 
blosze Gedankenformen, Cass. 3, p. 124, les deux derniers mots; 2° éd., p. 148, fin. 
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Kant qualifie de ‘ transcendantal” tout ce qui concerne l'à 
priori comme tel (. 

Il appelle ‘ empirique * toute connaissance qui comporte des 
sensations, c'est-à-dire des éléments à posteriori, soit qu'en dehors 
de ceux-ci, elle ne contienne que de l’à priori sensible, soit qu'elle 
contienne également de l’à priori intellectuel ; il qualifie de ‘ pure : 
toute connaissance constituée exclusivement d'éléments à priori, en 
dehors de toute sensation ‘?. 

Une connaissance qui est valable de façon rigoureusement uni- 
verselle, si bien qu’elle s'impose toujours et à tous, ne peut être 
que nécessaire ; et inversement, une connaissance qui est nécessaire, 
est par là-même absolument universelle. Or, une connaissance qu 
est empirique sans plus, peut bien nous apprendre qu’une chose 
est telle ou telle, et même que, pour autant qu’on l’ait observée, 
elle est régulièrement telle ou telle, mais non point qu’elle ne peut 
être autre. Par suite, toute connaissance proprement nécessaire et 
rigoureusement universelle — l’un ne va pas sans l’autre — est à 


(9, ou du moins comporte de l’à priori. 


priori 

Aussi, pour Kant, la connaissance au sens fort du mot, c’est. 
à-dire celle qui est absolument objective en ce sens qu’elle nous 
fait connaître des choses réelles et que, ne pouvant être autre qu’elle 
n'est, elle est nécessaire et, par suite, universellement valable, s’im. 


LS 


posant toujours et à tous, c'est le composé synthétique du donné 
empirique ou sensation, des formes à priori du sens, l’espace et 
le temps, et des concepts à priori de l’entendement, les catégories : 
cette connaïssance rigoureusement objective est universelle de 


droit (1), 


Mais Kant parle également, nous l'avons déjà dit, de connais. 
sances empiriques, plus ou moins subjectives (? ou objectives (°. 
qui semblent bien — nous disons : qui semblent bien — ne com: 
porter que les deux éléments intuitifs de la connaissance, et qui 


(9) Cass. 3, p. 83; 2° éd., pp. 80-81. 

(®) Cass. 3, pp. 79-80: 2e éd., pp. 74-75. 

(9 Cass. 3, pp. 35-36, 42-43; 2e éd., pp. 3-4, 14. 

F9 Cass. 3, p. 80, 123-124 (le 8 22), 35-36, 112 (3° al.), 121; 2 éd., pp. 75:76, 
146-148 (le $ 22), 3-4, 128-129, 142. Cfr Cass. 4, pp. 48-49, le 

(9 Cass. 3, p. 62; 2° éd., p. 45. 

(9) Cass. 3, p. 105; 2e éd., pp. 116-117. 


$ 18 des Prolégomènes 
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par suite ne sont plus ou moins universelles que de fait (*), et de 
connaissances nécessaires, et par suite universelles de droit, qui 
sont exclusivement à priori, par exemple les mathématiques pures 1°. 

De même qu'il qualifie d'empirique toute connaissance qui com- 
porte du donné à posteriori, peu importe qu’elle soit exclusivement 
phénoménale ou qu'elle soit constituée de phénomènes et de caté- 
gories °°), Kant emploie indifféremment le terme d’‘ Erfahrung * — 
que, faute de mieux, nous traduisons par ‘ expérience * — pour 
signifier soit la connaissance simplement phénoménale, plus ou moins 
objective et tout au plus universellement admise en fait, soit la 
connaissance au sens fort du mot, rigoureusement objective et uni- 
versellement valable de droit 7. Bien que le contexte permette 
souvent — pas toujours, hélas ! — de lever cette ambiguïté, celle-ci 
est d'autant plus regrettable que le mot et la notion d’‘ Erfahrung 
sont de première importance dans le criticisme. Aussi y reviendrons- 
nous. En attendant, nous nous permettons parfois de remédier à 
l’équivoque et de préciser le sens du terme ‘ expérience ” en y ajou- 
tant les mots ‘ au sens faible, restreint ou pauvre du mot ” ou ‘au 
sens plénier, fort, complet ou riche du terme ’, selon qu'il s’agit 
du donné empirique reçu dans les formes à priori du sens, c'est- 
à-dire du phénomène considéré à part de toute synthèse catégoriale, 
ou de la connaissance strictement objective, c'est-à-dire de la syn- 


thèse des phénomènes et des catégories !°. 


(4) Les deux références précédentes et aussi Cass. 3, pp. 35-36; 2° éd., pp. 3-4. 

(5) Cass. 3, pp. 36, 107; 2° éd., pp. 4 fin, 120; Prolégomènes, passim. 

(5) Cfr ci-dessus, p. 364, 29 al. 

(7) Par exemple, pour le premier sens: Cass. 3, pp. 34-35, 60, 74, 106, 111, 
112, 152, 180: 2e éd., pp. 1-4, 41, 64-65, 118, 127-128, 194-195, 241; cfr Cass. 4, 
p. 67, le 8 33 des Prolégomènes. Pour le second sens: Cass. 3, pp. 34, 36, 106, 
110-111, 124, 132, 152-153, 180, 182, 204, 2° éd., pp. 1, 5, 118, 126-127, 147-148, 161, 
195-196, 241, 244, 281: cfr Cass. 4, pp. 48-49, le 8 18 des Prolégomènes. — Pour 
ne pas compliquer inutilement les choses, nous passons sous silence d’autres signi- 
fications du terme ‘ Erfahrung ”, qui sont plus ou moins intermédiaires entre celles 
que nous venons de signaler ou qui sont même irréductibles à ces dernières. 
Cfr, par exemple, Cass. 3, pp. 166-167; 2° éd., pp. 218-219. Item, Cass. 3, pp. 30-31, 
la note; 2° éd., pp. XXXIX-XLI, la note. 

(8) On ne supprime pas la difficulté, faut-il le dire ?, en disant que le terme 
* Erfahrung * signifie toujours la connaissance humaine complète, constituée par 
la synthèse des phénomènes et des catégories, mais qu'il la signifie l’une fois en 
tant qu’elle comporte les phénomènes, l’autre fois en tant qu'outre ces derniers, 


elle comporte également l’à priori intellectuel. 
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Parmi les jugements, Kant en distingué qui sont analytiques ; 
ceux-ci ne font aucune difficulté : mais aussi, ils ne sont qu'expli- 
catifs, ils ne font qu'exposer ce que, somme toute, nous savions 
déjà obscurément de leur sujet logique. D'autres, selon lui, sont 
synthétiques, c’est-à-dire qu'ils ajoutent quelque chose à notre con- 
naissance de leur sujet : en d’autres termes, ils sont extensifs : ils 
étendent notre connaissance (*. Parmi les jugements synthétiques, 
il en est qui sont à posteriori : la synthèse qu'ils font de leurs 
termes est fondée sur l'expérience, qui garantit leur valeur cognitive. 
Mais d’autres jugements synthétiques sont à priori : ni l'analyse de 
leurs termes, ni l'expérience ne garantissent leur valeur ; aussi doit- 
on se demander ce qui légitime cette activité judicative °/. 


2. L'objet de la Critique de la Raison Pure. 


Or, il se fait précisément que toutes les sciences théoriques sont 
constituées par des jugements synthétiques à priori ou, du moins, 
sont fondées sur de pareils jugements. C’est le cas pour les mathé- 
matiques pures, pour la physique pure, et pour la métaphysique ©?/. 
Et c'est cela qui pose un problème, le problème qui fait l’objet 
de la Critique de la Raison Pure : comment des jugements synthé- 
tiques à priori sont-ils possibles ? c’est-à-dire : comment se peut-il 
que ces jugements aient valeur objective ? Sans doute, s’il n’y avait 
pas moyen de faire autrement, la raison pourrait admettre ces juge- 
ments sans les comprendre, du moins ceux qui s'imposent par le 
fait de leur réalité incontestée même. Mais une pareille attitude de 
résignation ne serait pas digne de la raison : Kant n’admet point 
qu'on affirme arbitrairement un prédicat d’un sujet ; s'il n’y a pas 
moyen de justifier un jugement synthétique à priori en en fournissant 
une démonstration, il faut du moins le faire en en procurant une 
déduction *”, c'est-à-dire un exposé, une explication qui le rende 
compréhensible pour la raison — car c'est là la signification du 
mot ‘ déduction ” dans la Critique kantienne (*. 


(9) Cass. 3, pp. 40-41: 2e éd., pp. 10-12. 
(9) Cass. 3, pp. 41-42; 2e éd., pp. 12-13. 
F9 Cass. 3, pp. 42-45: 2e 6d., pp. 14-18. 
(F9 Cass. 3, p. 207; 2° éd., p. 286. 


(5) Cass. pp. 58, 59, 64, 106: 2° éd., pp. 3 
, » 29, 04, ; ., pp. 38, 40, 48, 117. Cass. 4, p. 34, 
la fin du 8 12 des Prolégomènes. È j | 


UD 


Soit dit en passant, Kant n’admet pas que, pour résoudre le problème, or 
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Toutefois, alors que l’objectivité des mathématiques et de la 
physique pures n’est contestée par personne (*, celle de la méta- 
physique l'est par tout le monde, du moins en ce sens qu'il n'y a 
aucune métaphysique qui soit agréée par tout le monde ni même 
par une majorité de penseurs *”. Aussi, alors que, par rapport aux 
deux premières disciplines, il suffit de se demander comment 
elles sont possibles, il faut, quant à la troisième, tâcher d'établir 
comment elle est possible comme science “‘/. 

Au fond, les deux recherches ne diffèrent pas entre elles: elles 
aboutissent l’une et l’autre à faire voir (à faire comprendre) com- 
ment, c'est-à-dire dans quelles conditions et par là même dans 
quelles limites, les trois sciences en cause, tout en étant synthé- 
tiques à priori, ont valeur objective. Mais Kant s'intéresse davantage 
au statut de la métaphysique : c'est elle qui est la plus importante 
des trois, et c’est précisément elle qui a passé par tant d’avatars 
qu'elle en a perdu tout crédit. De plus, à première vue du moins, 
la recherche qui la concerne paraît spécialement difficile : tandis que 
les mathématiques et la physique pures s'occupent des formes à 
priori de l'intuition, la métaphysique est construite avec les concepts 


“ 


et les principes à priori de l’entendement, qui sont radicalement 


(27 


hétérogènes par rapport à l'intuition ©”. Aussi, dans la partie de 


loin la plus longue de la Critique de la Raison Pure, Kant s’occupe- 
t-il de la métaphysique. 


3. L’Analytique des Concepts. 


Dans l’Analytique des Concepts, qui est la première partie de 
l'Analytique Transcendantale, Kant montre qu'il y a de l'à priori 


recoure à une harmonie préétablie par le Créateur entre la nature et la raison 
humaine. Quand il s’agit d'établir la valeur de la connaissance, c'est là pour lui 
la pire des solutions. Cfr Cass. 9, pp. 104-105, la lettre de Kant à Markus HERZ, 
datée du 21 février 1772: et Cass. 3, p. 136: 2° éd., pp. 167-168. Cfr également 
Cass. 2, p. 422, l'alinéa qui termine le corollaire du $ 15 de la dissertation De mundi 
sensibilis atque intelligibilis forma et principiis: Kant y repousse l’innéisme parce 
que celui-ci ouvre la voie à une philosophie de paresse qui, par un recours à la 
cause première, se dispense de toute recherche ultérieure. 

(24) Cass. 3, pp. 46, 112; 2° éd., pp. 20, 128. 

(25) Cass. 3, p. 46: 2° éd., pp. 20-21. 

(6) Cass. 3, pp. 45-47; 2e éd., pp. 19-22. 

(27) Cfr, par exemple, Cass. 3, pp. 34-42; 2° éd., pp. 1-14, les parties I à IV 
de l'Introduction; Cass. 3, pp. 108-110, 141; 2° éd., pp. 121-124, 176-177. 
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intellectuel : c'est l’entendement unificateur de représentations mul- 
tiples, qui exerce son action unifiante selon douze modes fondamen- 
taux ; il recherche quels sont les concepts unificateurs fondamen- 
taux qui correspondent à ces modes : ce sont les douze catégories ; 
et il fait voir pourquoi et dans quelles limites les catégories sont 
nécessairement objectives. 

Voici, en regard l’un de l’autre, les tableaux symétriques des 
modes judicatifs et des catégories. Celles-ci comme ceux-là sont ré- 
parties sous quatre titres, dont chacun en contient trois. 


« Tableau des catégories. 


«1. LE 


Quantité des jugements. De la Quantité : 
Universels Unité 
Particuliers Pluralité 
Singuliers. Totalité. 

7: 2: 
Qualité. De la Qualité : 
Affirmatifs Réalité 

Négatifs Négation 
Infinis. Limitation. 

55 3 

Relation. De la Relation : 
Catégoriques de l'Inhérence 


et de la Subsistance 
(substantia et accidens) 
Hypothétiques de la Causalité 
et de la Dépendance 
(Cause et Effet) 
Disjonctifs. de la Communauté 
(Interaction entre l'Agent 
et le Patient). 


4. LS 
Modalité. De la Modalité : 
Problématiques Possibilité — Impossibilité 
Assertoriques Existence — Non-existence 
Apodictiques. » Nécessité — Contingence, » © 


(9) Cass. 3, pp. 92 et 98: 2e 6d., pp. 95 et 106. 
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Il serait trop long de retracer, ne fût-ce qu'en résumé, les 
étapes de l’Analytique des Concepts. Mais en la replaçant dans 
l'ensemble de la Critique de la Raison Pure, on peut, nous semble- 
til, en présenter la structure comme suit. 

Il y a des connaissances rigoureusement objectives : elles consti- 
tuent l'expérience au sens plénier du mot. Elles comportent tous 
les éléments constitutifs de la connaissance humaine, et elles sont 
nécessaires et par là valables de façon rigoureusement universelle. 

Or, cette nécessité ne peut leur venir de l'intuition : les données 
empiriques à posteriori sont contingentes, multiples et mouvantes, 
sans union ni liaison entre elles, au moins sans union ni liaison 
nécessaires ; et les formes à priori du sens, par elles-mêmes, sont 
au moins aussi éparpillées et aussi indéterminées par rapport à toute 
union et liaison que le sont les données à posteriori. 

Par conséquent, la valeur absolument universelle des connais- 
sances strictement objectives leur vient de l’à priori intellectuel: 
ce sont les concepts à priori de l’entendement, c’est-à-dire les caté- 
gories, qui lient ‘ les phénomènes entre eux, c’est-à-dire qui les 
synthétisent de façon déterminée, nécessaire. 

Or, pas de liaison, pas de synthèse sans unité, cela va de 
soi : une synthèse qui ne comporterait pas d'unité, n'en serait pas 
une. Par suite, en dernière analyse, si nous avons des connaissances 
absolument valables, c'est grâce à l'unité active à priori, c’est-à-dire 
grâce à l’action unifiante à priori de l’entendement. 

Les catégories, qui sont les modes selon lesquels l’entendement 
exerce son action, sont donc nécessairement et à priori objectives 
par rapport à l'expérience au sens riche du terme, puisque sans 
les catégories, cette expérience ne serait pas possible ©°. 

Inversement, de même que des intuitions sans concepts sont 
aveugles, ainsi des pensées sans contenu sont vides : ce n’est que 
par l'intuition empirique, la seule intuition que nous ayons, que la 
connaissance peut se rapporter à des choses réelles °. 

Par conséquent, les catégories ne sont d'aucun usage en dehors 
de leur application à l'intuition sensible. Toute prétention que nous 
aurions de dépasser le monde phénoménal au moyen de catégories, 
serait parfaitement illusoire ©. 


(2%) Cass. 3, pp. 110-111, 113-114; 2° éd., pp. 124-126, 129-132. 

(50) Cass.. 3,.p. 80: 2e éd., p. 75. 

(81) Cass. 3, pp. 111, 123-125 (les $ 22 et 23), 135 (le $ 27, ler al); 2° éd., 
pp. 127 (les 4 prem. Il.), 146-149 (les 8 22 et 23), 165-166 (le 1°T al. du $ 27). 
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Bref, le résultat de l’Analytique des Concepts, c'est que la 
métaphysique, quant à ses concepts, est nécessairement objective 
par rapport au monde phénoménal, mais que hors de là elle est 


sans valeur. 


Avant d'aller plus loin, nous nous permettons de citer le passage 
célèbre par lequel Kant commence la déduction transcendantale 
des catégories, et dans lequel il affirme de façon formelle, voire 
même avec emphase, que toute liaison, toute synthèse de la multi- 
plicité de nos représentations relève exclusivement de l’entendement. 
Ce texte n’est pas le seul du genre, mais il est certainement le plus 
expressif. Il ne contient pas, il est vrai, comme c’est le cas pour 
d’autres passages de l’Analytique des Concepts, de formule qui 
attribue ou semble attribuer quelque unité ou liaison à l'intuition 
sensible comme telle. Mais il faut bien que nous nous limitions ; 
et d’ailleurs, cette liaison ‘ phénoménale * apparaît bien plus claire- 
ment dans d’autres textes que nous citerons plus loin, à propos 
de l'Analytique des Principes. Voici donc le passage en question: 

«Le multiple des représentations peut être donné dans une in- 
tuition, qui est purement sensible, c'est-à-dire qui n'est que récep- 
tivité : et la forme de cette intuition peut se trouver à priori dans 
notre faculté de représentation, sans être toutefois autre chose que 
la facon dont le sujet est affecté. Mais la liaison (conjunctio) d’un 
multiple ne peut jamais être en nous le fait du sens, et ne peut 
donc non plus se trouver dans la pure forme sans plus de l'intuition 
sensible ; car elle est un acte de la spontanéité de la puissance de 
représentation, spontanéité que, pour la distinguer de la sensibilité, 
nous devons appeler entendement. Ainsi donc toute liaison, que 
nous en prenions conscience ou non, qu'il s'agisse de la liaison du 
multiple de l'intuition, soit empirique soit non-empirique, ou de 
celle de différents concepts, est une action de l’entendement, que 
nous nommerons, d'un terme général, synthèse. Nous choisissons 
ce mot pour attirer en même temps l'attention sur ce que nous ne 
pouvons rien nous représenter comme lié dans l’objet sans l’avoir 
au préalable lié nous-mêmes, et sur ce que parmi toutes les repré- 
sentations, la liaison est la seule qui ne peut être donnée par des 
objets, mais ne peut qu'être effectuée par le sujet lui-même, parce 
qu'elle est un acte de sa spontanéité. [[Comme on le verra bientôt 
dans la suite de ce paragraphe,]] il est aisé de se rendre compte 
que cette action doit être originellement unique et de même ordre 
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pour toute liaison, et que la résolution (analyse), qui semble être 
son contraire, la présuppose pourtant toujours : car là où l’entende- 
ment n'a rien lié au préalable, il ne peut non plus rien résoudre, 
puisque c'est seulement par lui que quelque chose a pu être donné 
comme lié à la puissance de représentation » ?. 


4. L’Analytique des Principes. 


Mais la métaphysique n’est pas faite de concepts seulement ; 
elle se formule en principes à priori. C'est de ces principes que 
Kant s'occupe dans la 2° partie de l’Analytique Transcendantale, 
quil appelle de ce chef l'Analytique des Principes ou encore la 
Doctrine Transcendantale de la Faculté de Jugement "*. 

En terminant l'Analytique des Concepts, Kant nous dit que, 
dans le chapitre suivant, qui concerne l'usage transcendantal de la 
faculté de jugement, il va nous apprendre comment les catégories 
fondent la possibilité de l'expérience au sens fort du mot et quels 


4 


sont les principes qu'elles nous fournissent à cet effet dans leur 
application aux phénomènes (*. 

On pourrait s'attendre à ce que Kant mette simplement le con- 
tenu des catégories en forme de jugements synthétiques à priori, 
en disant, par exemple, pour ce qui est des catégories de la causalité 
et de la communauté : «les phénomènes sont synthétisés par ou 
selon le principe de causalité, la causalité non-réciproque régissant 
leur succession dans le temps, et la causalité réciproque, leur simul- 
tanéité », et à ce que, cela fait, il transpose simplement aux principes 
originels de l’entendement ce qu'il a dit de ses concepts fonda- 
mentaux, et qu'il conclue : les jugements synthétiques à priori de 
ia métaphysique sont nécessairement objectifs par rapport au monde 
phénoménal, maïs hors de là ils ne sont d'aucun usage. 

Eh bien, non ! Au contraire, l'exposé de Kant concernant les 
principes intellectuels purs est au moins de moitié plus long que 
celui concernant les catégories. 

Aussi n'y a-t-il pas moyen de résumer ici l’Analytique des Prin- 
cipes. Mais voici quelle en est, nous semble-t-il, la structure. 


(32) Cass. 3, p. 113; 2° éd., pp. 129-130. 
(83) Cass. 3, pp. 141, 147; 2 éd., pp. 176, 187. 
(GMCass. 3,-p.….136: 2° éd', p. 167. 
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Le schématisme de l’entendement. 


Kant commence par nous dire ce qu'est la faculté transcen- 
dantale de jugement : c’est le pouvoir de subsumer sous des règles, 
c'est-à-dire le pouvoir de distinguer si quelque chose rentre ou non 
sous une règle donnée (*. 

Eh bien, l'Analytique, qui, dans sa première partie, nous a 
déjà fait voir les règles de synthèse contenues dans les catégories, 
va nous montrer maintenant à priori les cas respectifs auxquels ces 
règles doivent s'appliquer. À cet effet, elle doit établir, de façon 
générale, les conditions dans lesquelles des objets peuvent être 
donnés en conformité avec les catégories, sans quoi celles-ci n'au- 
raient aucun contenu et, par suite, au lieu d'être des concepts intel- 
lectuels purs, ne seraient que des formes logiques sans plus SA 

Or, pour qu’un objet puisse être subsumé sous un concept, il 
faut que la représentation du premier soit homogène au second ; 
autrement dit, il faut que le concept contienne ce qui est représenté 
dans l’objet à subsumer sous lui. C’est ainsi que le concept empi- 
rique d’une assiette est homogène au concept géométrique pur du 
cercle, parce que la rondeur, qui est pensée en celui-ci, se laisse 
intuitionner dans celui-là ©”. 

Or, par rapport à des intuitions empiriques, voire même à toute 
intuition sensible, des concepts intellectuels purs sont totalement 
hétérogènes : jamais on ne peut les rencontrer dans une intuition 
quelle qu’elle soit ©°/. 

Par conséquent, pour qu'une catégorie puisse s'appliquer à un 
phénomène, il faut un troisième terme qui soit homogène à la fois 
à l’une et à l’autre. Cette représentation médiatrice doit être pure- 
ment à priori et néanmoins être d'une part intellectuelle, d'autre 
part sensible. C'est l’entendement lui-même qui se la procure en 
déterminant à priori, selon la catégorie en cause, le temps, qui, 
en tant que forme à priori du sens interne, conditionne tout phéno- 
mène quel qu'il soit, puisque toute représentation sensible, même 
celle du sens externe, en tant que détermination du sujet connaissant, 
relève du sens interne *. Ce troisième terme, qui permet la sub- 


(5) Cass. 3, p. 138, dern. al.; 2° éd., p. 171. 
(9) Cass. 3, p. 140, 3 al.; 2e éd., pp. 174-175. 
(1 Cass. 3, p. 141; 28 éd., p. 176. 

(65) Ibidem. 

(9) Cass. 3, pp. 65-66; 2e éd., pp. 50-51. 
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somption des phénomènes sous les catégories, Kant l'appelle le 
schème transcendantal (*!. 


Kant définit ensuite les schèmes en relation avec les catégo- 
ries “1, 

En conclusion de sa doctrine du schématisme, Kant rappelle 
qu'en dehors de leur usage empirique, les catégories ne sont d’au- 
cune utilité ; et la formule qu’il emploie finalement à cet effet, est 
encore plus frappante que celle de l'Analytique des Concepts : 
« Sans schèmes, les catégories ne sont donc que des fonctions de 
l'entendement en vue de concepts ; elles ne représentent pas d'objet. 
Cette signification-ci leur vient de la sensibilité, qui réalise 
l'entendement, tout en le restreignant ». «C'est ainsi, par 
exemple, que [[le concept|] de substance, considéré à part de la 
détermination sensible de la permanence, ne signifierait rien 
de plus qu'un quelque chose qui peut être pensé comme sujet 
(sans être un prédicat d'autre chose) » “?. 

Cela dit, Kant passe à l'étude des principes intellectuels purs. 


Le principe suprême des jugements synthétiques. 


Le principe logique de contradiction — comme Kant l’appelle 
— doit être respecté par les jugements synthétiques tout autant 
que par les jugements analytiques, en ce sens que les premiers, 
pas plus que les seconds, ne peuvent être contradictoires. Mais ce 
principe qui garantit la valeur des jugements analytiques et en est 
ainsi le principe suprême, ne peut en faire autant pour les juge- 
ments synthétiques, précisément parce qu'ils sont synthétiques et 
que, par suite, le rapport entre le prédicat et le sujet ne peut 
être ni un rapport d'identité ni un rapport de contradiction “°. 

Par suite, pour justifier la synthèse de deux concepts qui sont 
hétérogènes l’un par rapport à l’autre, il faut un troisième terme, 
médiateur de tout jugement synthétique (“. 

Ce troisième terme, c’est l’‘ Erfahrung ‘, c'est-à-dire l'expé- 
rience (au sens plénier du mot) en tant que synthèse, effectuée dans 


(40) Cass. 3, p. 142; 2e éd., pp. 177-178. 

(41) Cass. 3, pp. 144-146; 2° éd., pp. 181-184. — Cfr ci-dessous, pp. 393-395, 
398-399. 

(42) Cass. 3, pp. 146, 147; 2e éd., pp. 185, 187, 186. — C’est nous qui espaçons. 

(45) Cass, 3, p. 151; 29 éd., pp. 193-194. 

(44) Cass, 3, pp. 151-152; 2° éd., p. 194. 
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le sens interne et sa forme à priori, le temps, de l'à posteriori 
empirique, de l'à priori sensible et de l'à priori intellectuel “°. 
Aussi le principe suprême du jugement synthétique comme tel est-il 
celui-ci : « tout objet est soumis aux conditions nécessaires de l'unité 
synthétique de la multiplicité intuitive dans l'expérience » (au sens 
fort de ce terme) “°. 

D'où découle immédiatement, par rapport aux jugements syn- 
thétiques à priori et, parmi ceux-ci, aux jugements synthétiques à 
priori purement intellectuels, le pendant de la partie positive de 
la conclusion de l’Analytique des Concepts par rapport aux caté- 
gories. La formule revient à ceci : « Voici comment des jugements 
synthétiques à priori sont possibles : les conditions de possibilité 
de l'expérience (au sens riche) sont par là-même conditions de possi- 


bilité des objets de cette expérience ; par conséquent, elles ont 
(47) 


St 


valeur objective dans un jugement synthétique à priori » 


Les principes de l’entendement pur. 


Reste, enfin, à ‘ déduire ‘ les principes intellectuels purs. Kant 
le fait en se guidant sur le tableau des douze catégories, « parce 
que », dit-il, «ces principes ne sont rien d'autre que des règles 
de l’usage objectif des catégories » “°/. 

Aux catégories de la quantité et à celles de la qualité corres- 
pondent respectivement les axiomes de l'intuition et les anticipations 
de la perception ou de l'observation “*. Ces principes concernent 
les fondements des mathématiques et de la physique ; de ce chef, 
ils présentent des difficultés spéciales et par ailleurs ils sont moins 
intéressants pour nous que les analogies de l'expérience (au sens 
riche du mot) et les postulats de la pensée empirique, qui se rat- 
tachent respectivement aux catégories de la relation et à celles 
de la modalité. Aussi, nous passons immédiatement à ces six der- 
niers principes. 

Comme dit, nous tâchons, non de résumer les preuves que 
Kant en donne, mais simplement d'en exposer la structure. 


(4) Cass. 3, pp. 152-153; 2e éd., pp. 194-197. 
(19) Cass. 3, p. 153, 4 al.; 26 6d., p. 197. 

(7) Cass. 3, p. 153, dern. al.; 29 éd., p. 197. 
(8) Cass. 3, p. 155; 2e éd., p. 200. 

(#9) Cass. 3, pp. 157-166; 2e éd., pp. 202-218. 


L’analytique transcendantale de Kant 379 


Les analogies de l'expérience. 


Prenons d’abord les analogies de l'expérience (au sens fort). 
Voici leur principe commun : « L'expérience n’est possible que par 
la représentation d'un nouement nécessaire des perceptions » °° 
c'est-à-dire, car en langage kantien cela revient au même, par un 
nouement nécessaire des perceptions !. 


La preuve de ce principe peut se ramener à ce qui suit. « L’ex- 
périence (au sens riche) est une connaissance empirique, c’est-à-dire 
une connaissance qui détermine un objet par des perceptions. Elle 
est donc une synthèse des perceptions, qui elle-même ne se trouve 
pas dans la perception, mais qui contient l'unité synthétique du 
multiple de la perception dans une conscience, unité qui constitue 
l'essentiel d'une connaissance des objets des sens, c’est-à-dire de 
l'expérience (et non pas de l'intuition ou de la sensation sans plus) ». 
Or, dans l'intuition empirique les perceptions ne se rencontrent que 
de façon fortuite. Par suite, la détermination cognitive, c’est-à-dire 
la connaissance objective de l'existence des objets dans le temps 
ne peut se faire que par des concepts nouant à priori, lesquels, 
étant à priori, comportent toujours la nécessité de la liaison qu'ils 
opèrent ?). 

Tout cela, comme on le voit, résulte de la nature même de 
la connaissance humaine telle que la Critique nous la fait connaître ; 
et tout cela est bien conforme à l'Analytique des Concepts. 

Avant d'aller plus loin, Kant rappelle que les principes synthé- 
tiques en général et spécialement les analogies de l'expérience n'ont 
de sens et de valeur que par rapport à l'intuition empirique. D'où 
il conclut qu'ils ne peuvent être prouvés qu'en ce sens-là et que 
les phénomènes doivent être subsumés, non pas sous les catégories 
elles-mêmes, mais uniquement sous leurs schèmes, si bien que 
la synthèse qui en résulte, n’est qu'analogique à l'unité logique et 
générale des concepts catégoriaux (°°. 

Ensuite, Kant met successivement en forme de jugement cha- 
cune des catégories en cause. Celles-ci toutefois ne sont pas toujours 
exprimées de façon également heureuse. Ainsi, à la première des 


(50) Cass. 3, p. 166; 2° éd., p. 218. 

(1) * Nouement ’, qui signifie ‘action de nouer’, nous semble bien apte à 
traduire ‘ Verknüpfung ‘. 

(2) Cass. 3, pp. 166-167; 2° éd., pp. 218-219. 

(53) Cass. 3, pp. 169-170; 2° éd., pp. 223-224 
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catégories de la relation, c’est-à-dire à la catégorie « de l’inhérence 
et de la subsistance (substantia et accidens) », correspond le juge- 
ment synthétique à priori qui affirme la permanence de la sub- 
stance : « à travers toutes les variations des phénomènes, la sub- 
stance persiste, et son quantum ne croît ni ne décroît dans la 
nature » *. En revanche, le principe de la succession dans le temps 
selon la loi de causalité, savoir : « Tous les changements ont lieu 


(65) rend bien 


selon la loi du nouement de la cause et de l'effet » 
la 2° des catégories de la relation, c’est-à-dire celle « de la causalité 
et de la dépendance (cause et effet) » : il est clair que les phéno- 
mènes unifiés par ou selon cette catégorie, sont régis par la loi 


du nouement de la cause et de l'effet. 


Les preuves des analogies de l'expérience. 


Quant aux preuves des principes synthétiques à priori ainsi 
formulés, on peut y relever trois sortes de considérations, qui sont 
souvent mêlées entre elles, mais qu'il est possible de distinguer : 
les unes exposent le contenu des concepts en cause ; d’autres rap- 
pellent ou prouvent une fois de plus que, pour constituer une con- 
naissance strictement objective, il faut une unité qui synthétise à 
priori la multiplicité empirique ; d’autres enfin montrent comment 
doit s'effectuer l'application de la catégorie — ou du schème corres- 
pondant — à la multiplicité empirique, c’est-à-dire montrent quel 
est le rôle respectif de l’entendement et des phénomènes dans la 
formation des jugements nécessaires, jugements de causalité ou 
autres. Les développements des deux premiers genres ne nous ap- 
prennent rien de neuf. Mais ceux du troisième genre nous inté- 


ressent d'autant plus ; aussi allons-nous en donner quelques échan- 
tillons. 


En voici deux concernant le principe de substance (° : 

« Par conséquent, c’est dans les objets de la perception, c'’est- 
à-dire dans les phénomènes, que doit se rencontrer le sub- 
stratum qui représente le temps comme tel, et par rapport auquel, 
par la relation que les phénomènes ont avec lui, tout changement 


(59 Cass. 3, p. 170; 2° éd., p. 224. 
(9) Cass. 3, p. 175; 2° é6d., p. 232. 


F9 Sauf un, lés mots qui sont espacés, le sont par nous, 
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ou simultanéité peut être perçu dans l’appréhension. Or, ce 
substratum de tout le réel, c'est-à-dire de tout ce qui appartient 
à l'existence des choses, c'est la substance : tout ce qui appar- 
tient à l'existence, ne peut être pensé que comme détermination 
de la substance. Par conséquent, le permanent, par rapport auquel 
tous les rapports temporels des phénomènes doivent être déter- 
-minés, c'est la substance dans le phénomène, c'est-à-dire 
le réel du phénomène, qui, comme substratum de tout change- 
ment, reste toujours le même » (?). 

« Par suite ce quelque chose de permanent dans les phé- 
nomènes est le substratum de toute détermination de temps, et 
donc aussi la condition de la possibilité de toute unité synthétique 
des perceptions, c’est-à-dire de l'expérience (au sens fort) » 9. 

Et voici quatre textes concernant le principe de causalité (* : 

« Mais si cette synthèse est une synthèse de l’appréhension 
(du multiple d’un phénomène donné), l’ordre est déterminé dans 
l'objet, ou plus exactement : il y a là un ordre de la synthèse suc- 
cessive, qui détermine un objet, ordre selon lequel [[, pour que 
quelque chose arrive,]|] quelque chose doit nécessairement précéder 
et, quand ceci est posé, l’autre doit nécessairement suivre » (°°). 

« Les phénomènes n'étant donc pas des choses en soi et n’en 
étant pas moins la seule chose qui puisse nous être donnée à con- 
naître, je dois faire voir quelle liaison dans le temps appartient 
au multiple dans les phénomènes eux-mêmes, alors que 
sa représentation dans l’appréhension est toujours successive » (1. 


(51) Cass. 3, pp. 170-171; 2e éd., p. 225. 

CNCass, 3, p. 1711;-20%6d!, p.226! 

(5) Sauf un seul, les mots qui sont espacés, le sont par nous. 

(90) Cass. 3, p. 183; 29 éd., p. 244. 

(51) Cass. 3, p. 177: 2e éd., p. 235. — Le terme ‘ appréhension, Apprehension ’, 
comme tant d’autres chez Kant, a plusieurs sens. 

Dans le premier des deux textes cités en dernier lieu, l’appréhension s'oppose 
à l'imagination dans un des sens de ce dernier mot: disons, pour abréger, que 
nous pouvons nous imaginer un bateau qui va à la dérive sur un fleuve, d’abord 
en aval du cours d'eau et ensuite en amont, tout autant qu’en ordre inverse, mais 
que nous ne pouvons appréhender ce bateau si ce n’est d’abord en amont et 
ensuite en aval (Cass. 3, p. 178; 2° éd., p. 237). 

Dans le second texte, l’appréhension s'oppose au phénomène dans un des 
sens de ce mot: pour être bref, disons simplement que dans le phénomène d'une 
maison, toutes les parties de celles-ci sont simultanées, tandis que dans l’appré- 
hension de ce même bâtiment — du moment qu'il n’est pas trop petit et que 
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« C'est ce qui dans le phénomène contient la condition de 
cette règle nécessaire de l'appréhension, qui est l'objet » (?. 

« Toutefois, je remarque autre chose encore. Dans un phé- 
nomène, qui contient un événement, appelons À l’état précédent 
de la perception, et B l'état suivant : je remarque que B ne peut 
que suivre À dans l’appréhension, tandis que la percep- 
tion À ne peut pas suivre B, mais seulement le précéder. Je vois, 
par exemple, un bateau allant à la dérive sur un fleuve. Ma per- 
ception de sa position en aval du cours du fleuve suit la perception 
de sa position en amont, et il est impossible que, dans l’ap- 
préhension de ce phénomène, le bateau soit perçu d’abord 
en aval, et ensuite en amont du fleuve. En l'occurrence, l'ordre 
dans la suite des perceptions dans l’appréhension est donc déter- 
miné, et celle-ci est liée à cet ordre. Dans l'exemple précédent 
d'une maison, mes perceptions dans l’appréhension pouvaient com- 
mencer au sommet du bâtiment et se terminer près du sol, 
encore commencer en bas et finir en haut, et de même appréhender 
à droite ou à gauche le multiple de l'intuition empirique. Dans la 
série de ces perceptions il n'y avait donc aucun ordre déterminé, 
qui me nécessitât à commencer, dans l’appréhension, à tel endroit, 
pour lier empiriquement le multiple. Or, dans la perception 
d'un événement, cette règle se rencontre toujours, et 
(dans l’appréhension de ce phénomène) elle rend l’ordre des per- 
ceptions qui se suivent, nécessaire » (°°). 

Enfin, voici un texte qui se rapporte à la troisième analogie 


nous nous trouvons suffisamment près de lui — nous en appréhendons les diffé- 
rentes parties de façon successive et encore bien dans un ordre quelconque, en 
commençant en bas ou en haut, à droite ou à gauche, etc., entièrement à notre 
guise (Cass. 3, pp. 177-178; 2° éd., pp. 235-238). 

Il n'y a pas lieu de donner ici de plus amples explications à propos de cette 
question... qui, comme bien d’autres, engage finalement le criticisme tout entier. 

Signalons toutefois en passant qu'au début de l’Esthétique Transcendantale, 
lorsque Kant définit la signification des principaux termes qu'il va employer, il 
écrit : 

«L'action d’un objet sur la capacité de représentation, en tant que nous 
sommes affectés par lui, c’est la sensation, L'intuition qui se rapporte à l’objet 
par la sensation, s'appelle empirique. L'objet indéterminé d'une intuition 
empirique s'appelle phénomène» (Cass. 3, p. 55: 2° éd., p. 34. — C'est nous 
qui espaçons le mot ‘ indéterminé ’). 

(9) Cass. 3, p. 177; 2e éd., p. 236. 

(9) Cass. 3, p. 178; 2° éd., pp. 237-238. 
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de l'expérience, c'est-à-dire au « principe de la simultanéité selon 
la loi de l'action réciproque ou de la communauté dynamique », 
principe que Kant formule comme ceci : « Toutes les substances 
en tant qu'elles peuvent être perçues dans l’espace comme simul- 
tanées, sont en interaction générale ». 

« Des choses sont simultanées quand, dans l'intuition 
“empirique, la perception de l'une peut succéder à la perception 
de l’autre de façon réciproque, (ce qui ne peut se faire dans 
la perception temporelle des phénomènes, comme il fut montré à 
propos du second principe). Ainsi je puis appliquer ma perception 
d’abord à la lune et par après à la terre, ou encore inversement 
d'abord à la terre et ensuite à la lune, et c’est parce que les per- 
ceptions de ces objets peuvent se succéder réciproquement, que 
je dis qu'ils existent simultanément » (*. 


Les postulats de la pensée empirique et les exposés 
les concernant. 


Par rapport aux ‘ postulats de la pensée empirique ’, qui corres- 


pondent aux catégories de la modalité (), nous nous bornons, 


comme pour les analogies de l'expérience et pour la même raison !*°/, 
à citer quelques textes qui font voir le rôle respectif de l’entende- 
ment et de l'intuition empirique dans la formation des jugements 
de modalité, qui affirment qu’une chose est possible, qu'elle existe 
ou qu'elle existe nécessairement. 

«Un concept qui renferme une synthèse doit être considéré 


(84) Cass. 3, pp. 189-190; 2° éd., pp. 256-257. — C'est nous qui espaçons les 
mots ‘ dans l'intuition empirique 

(55) Ces principes synthétiques ne sont pas des postulats en ce sens qu'ils 
seraient des propositions qu’on se donne, sans preuve ni justification, pour immé- 
diatement certaines. 

Kant leur donne ce nom parce qu'ils disent simplement la façon dont les 
concepts jaillissent dans la faculté de connaissance, en d’autres termes, parce 
qu'ils décrivent sans plus comment l’activité cognitive produit les jugements de 
possibilité, d'existence et de nécessité, tout comme en mathématiques, du moins 
au temps de Kant, on appelle ‘ postulat” toute proposition pratique qui décrit 
l’action de l’entendement par laquelle celui-ci se donne un objet et en produit 
le concept, par exemple: ‘au moyen d’une ligne donnée, décrire, d’un point 
donné, un cercle sur un plan ’. — Cass. 3, pp. 206-208; 2° éd., pp. 285-287. — 
Cfr Cass. 3, p. 95; 2° éd., pp. 99-100. 

(86) Cfr ci-dessus, p. 376. 
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comme vide et ne se rapporte pas à un objet, si cette synthèse 
ne relève pas de l'expérience, soit qu'elle lui est empruntée — et 
alors le concept en question se dit un concept empirique —, 
soit que, comme condition à priori, elle fonde l'expérience en 
général (la forme de l'expérience) — et alors le concept est un 
concept pur, qui néanmoins relève de l'expérience, parce que 
son objet ne peut se rencontrer qu’en elle. [...] Lorsque je me repré- 
sente une chose qui est permanente, si bien que tout changement 
concerne simplement son état [[, c'est-à-dire sa manière d'être acci- 
dentelle]], je ne puis jamais, à la seule lumière de pareil concept, 
reconnaître qu'une chose de ce genre soit possible [[dans la réa- 
lité]]. Ou encore, lorsque je me représente une chose qui soit 
telle que, quand elle est posée, toujours et immanquablement autre 
chose arrive ensuite, cela peut assurément se penser ainsi sans aucune 
contradiction ; maïs je ne puis juger par là si une propriété de 
ce genre (comme causalité) peut se rencontrer dans une chose quel- 
conque [[, c'est-à-dire si elle est possible dans la réalité]] » (57. 

« Le postulat concernant la connaissance de l'existence des 
choses, exige [[pour cette connaissance]] une perception, et 
donc une sensation dont on a conscience » (®. 

« Quand bien même il [[, c'est-à-dire le concept d’une chose, ]] 
serait tellement complet qu'il n'y manquerait absolument rien pour 
penser une chose avec toutes ses déterminations internes, encore 
l'existence n'a-t-elle rien à voir avec tout cela, mais uniquement 
avec la question de savoir si une telle chose nous est donnée. [...] 
La perception, qui fournit la matière pour le concept, est le 
seul caractère de l'existence [[, c'est-à-dire ce à quoi on 
reconnaît l'existence d'une chose]] » (°°. 

« Lorsqu'il [[, c'est-à-dire le concept d’une chose, (d'un réel),]] 
est en connexion avec la perception, (la sensation, comme 
matière des sens), et qu’au moyen de l’entendement, il est 
déterminé par elle, l'objet est réel [[, c’est-à-dire qu'il 
existe]] » (7°, 

« La seule existence dont nous puissions connaître la nécessité, 
ce n'est pas celle des choses (des substances), mais celle de leur 


(9 Cass. 3, p. 196; 2° éd., pp. 267-268. 

(9 Cass. 3, pp. 198-199; 2e éd., p. 272. 

(99), Case: 3, p. 199; 2° 60. 5p: 272273 Co qui espaçons. 
(9) Cass. 3, p. 207; 2e éd., p. 286. — C'est nous qui espaçons. 
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état [[, c'est-à-dire de leur manière d'être accidentelle]], et cela 
à partir d'autres états, donnés dans la perception, selon les lois 
empiriques de causalité » (1), 


Conclusion de l’ Analytique des Principes. 


Dans la seconde édition de la Critique de la Raison Pure, 
- Kant ajoute à son exposé concernant les principes synthétiques 
de l’entendement pur une ‘remarque générale ‘, dans laquelle il 
insiste une fois de plus sur ce que, pour comprendre les catégories 
et les principes synthétiques auxquels elles donnent lieu, nous avons 
absolument besoin d'intuitions sensibles et encore bien d’intuitions 
externes (?. Et il termine par une phrase qui reprend, pour les 
principes de l’entendement pur, les conclusions de l’Analytique des 
Concepts, mais en mettant davantage l’accent sur l’‘ Erfahrung ‘: 

« La conclusion finale qui se dégage de toute cette section est 
donc : Tous les principes de l’entendement pur ne sont rien de 
plus que des principes à priori de la possibilité de l'expérience, 
et de même tous les jugements synthétiques à priori se rapportent 
exclusivement à cette dernière, mieux que cela leur possibilité elle- 
même se fonde entièrement sur cette relation » (7°. 

Et voilà comment l’Analytique Transcendantale se termine dans 
l'ambiguïté qui s'attache à la notion et au terme kantiens d’‘ Er- 


fahrung * 7, 


8 II. LA CONDITION ORIGINELLE DE POSSIBILITÉ DU CRITICISME : 
LE RAPPORT ENTRE L’'À POSTERIORI ET L'’À PRIORI INTELLECTUEL. 


Si nous ne nous trompons, cette indétermination de la notion 
d’‘ Erfahrung * — qui entraîne évidemment celle du sens du terme 
qui la signifie — ‘ contient ’, comme dirait Kant, et trahit la diff- 
culté fondamentale, tantôt apparente, tantôt latente, du criticisme 


considéré en lui-même. 


(1) Cass. 3, p. 203; 2° éd., pp. 279-280. — C’est nous qui espaçons. 

(2) Cass. 3, pp. 208-211; 2° éd., pp. 288-294. — Cfr Cass. 3, p. 80; 2° éd. 
p. 75, où ce sont les concepts de l’entendement qui doivent rendre les intuitions 
du sens pensables et compréhensibles. 

(3) Cass. 3, p. 211; 2° éd., p. 294. 

(74) Cfr ci-dessus, p. 365, et ci-dessous, pp. 383-384. 
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Ce n’est pas que celui-ci ne comporte point d’autres difficultés. 
Au contraire, il soulève bien des problèmes. 

Il y a d’abord les questions d’ordre littéraire et historique. On 
peut ensuite examiner les présupposés du criticisme, c'est-à-dire les 
vues philosophiques que Kant admet sans autre examen. Par 
exemple, est-il exact que nous ne connaissons que par représen- 
tation, à tel point qu’en un certain sens nous ne connaissons que 
des représentations (7% > Que veut dire exactement Kant lorsqu'il 
affirme que les éléments à priori et à posteriori de la connaissance 
sont d’origine respectivement subjective et objective ? Et à ce pro- 
pos, qu'est-ce donc que cette ‘ chose en soi ’ — dont Schulze, un 
des premiers adversaires de Kant, disait : « Sans la chose-en-soi, 
je ne puis entrer dans la Critique ; et avec la chose-en-soi, je ne 
puis y rester. » — et quel est exactement le rapport entre le moi 
transcendantal et le moi empirique ? On peut encore, en examinant 
les pièces constitutives du criticisme et leurs articulations, se de- 
mander, par exemple, si l’espace et le temps sont bien des formes 
à priori du sens, d’origine exclusivement subjective ; si l’affirmation 
de telle ou de telle catégorie est fondée ; ou encore, si la façon 
dont Kant dresse le tableau des douze modes selon lesquels l’en- 
tendement exerce sa fonction logique judicative, et celui des douze 
catégories qui leur correspondent respectivement, est bien pertinente. 
On ne peut s'empêcher de se demander pourquoi Kant refuse d’attri- 
buer l'existence nécessaire — au sens kantien du terme — à la 
substance ‘ phénoménale ’, qui relève pourtant, tout autant que 
ses déterminations accidentelles, de l'intuition à posteriori, et qui 
semble précisément correspondre dans le monde phénoménal au 
schème de l'existence nécessaire kantienne (%. Etc. 

Supposons qu'on ait réussi à résoudre tous ces problèmes... et 
quelques autres de façon satisfaisante à l'avantage du criticisme. I] 
restera toujours la question de savoir ce qu'est exactement, dans 
le criticisme, l’‘ Erfahrung * au sens faible du mot et comment on y 
passe de celle-ci à l’‘ Erfahrung * au sens fort. Autrement dit, il 
restera toujours la question de savoir ce que sont exactement les 
phénomènes et leur rapport aux catégories (”. Or, c'est bien sûr 


(5) Cfr Cass. 3, p. 177; 2° éd., p 23 


(9 Cfr Cass. 3, pp. 146, 170-171: 2e éd., pp. 184, 224-225; et Cass. 3, p. 203: 
2° éd., pp. 279-280. Ci-dessus, pp. 380-381, et ci-dessous, pp, 401 et 403, 
(7) Cfr ci-dessus, p. 365. 
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en raison de l'à priori sensible que les phénomènes sont spatiaux 
et temporels ; mais cet à priori n’est pour rien dans la déter- 
mination de leur synthèse et de leurs relations dans l’espace et 
le temps ; il n'est pour rien dans leur détermination spatio- 


. : à ; 
8) : celle-ci ne peut leur venir que des sensations ou 


temporelle 
des catégories. 

Le rapport entre l’à posteriori et l’à priori intellectuel est donc 
bien, pour le dire en termes kantiens, non seulement une con- 
dition originelle, c'est-à-dire fondamentale, de possibilité du criti- 
cisme, mais il en est la condition originelle de possibilité. Aussi 
est-ce cette relation-là que nous comptons examiner dans la suite 


de cette étude. 


Bien entendu, l'obscurité et l'ambiguïté que nous relevons dans 
le criticisme, ne sont pas un tour de passe-passe sophistique, loin 
de là ! Et Kant n’en est pas non plus purement et simplement vic- 
time. Ainsi, dans les Prolégomènes, il nous avertit lui-même expli- 
citement du double sens qui s’attache au mot ‘ Erfahrung ’, et nous 
prévient que, chaque fois qu'il dit que l'expérience lui apprend 
quelque chose, il entend par l’expérience exclusivement la percep- 
tion (Wahrnehmung) qu'elle comporte (7°. 

Seulement, comme nous le verrons mieux dans la suite, cette 
précision apportée par Kant ne supprime pas la difficulté : l’équi- 
voque en question, si elle n’est ni voulue par Kant ni ignorée par 
lui, n’est pas non plus purement verbale ; on dirait bien que Kant 
lui-même n'a pas réussi à s’en dégager complètement. Il nous 
semble qu’on peut y ramener les difficultés suivantes, qui sans doute 
se sont déjà fait plus ou moins sentir au cours de l'exposé du criti- 
cisme que nous avons fait ci-dessus, mais qu'il n’est pas inutile 
de signaler explicitement. 

Jamais, que nous sachions, Kant ne dit que les phénomènes, 
par eux-mêmes, n’ont aucune détermination ni liaison au point que 
l'entendement pât les synthétiser de façon arbitraire. Au contraire, 
même dans l’Analytique des Concepts, qui est certainement la partie 


(78) Cass. 3, pp. 113, 118, 123-124, 126, 128-129, 132 y compris la note, etc. ; 
2e éd., pp. 129-130, 137-138, 147, 150-152, 155, 160-161 y compris la note, etc. 
Cfr Cass. 4, p. 74, le dernier alinéa du 8 38 des Prolégomènes. Ci-dessus, pp. 370- 


Elle 
(9) Cass. 4, p. 56, la note qui termine le 8 22 des Prolégomènes. 
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la plus puissante et la plus originale de la Critique, il suggère plus 
ou moins le contraire chaque fois qu'il dit qu'il faut aux concepts 
originels purs, aux catégories, des intuitions qui ‘ leur correspon- 
dent ’, et qui ne sont pas seulement les intuitions à priori des mathé- 
matiques, mais aussi des intuitions empiriques à posteriori °°. I] 
parle même couramment de connaïssances empiriques ou ‘ expéri- 
mentales ” qui, bien qu’elles ne soient pas nécessaires ni par suite 
universellement valables de droit, faute précisément d'être synthé- 
tisées par les catégories, n’en sont pas moins universellement va- 
lables de fait (1, 

Mais n'oublions pas que le problème qui fait l’objet de la 
Critique de la Raison Pure, naît précisément pour une bonne part, 
sinon tout entier, de ce que l'intuition, en particulier l'intuition 
empirique qui seule nous donne des choses à connaître, et l’enten- 
dement se correspondent à proprement parler si peu qu'ils sont 
radicalement hétérogènes (%?. 

Par ailleurs, Kant dit explicitement que, sans la synthèse caté- 
goriale, l'expérience « ne serait pas même une connaissance, maïs 
une rhapsodie de perceptions qui ne s’ordonneraient pas en un 
ensemble d’après les règles d’une conscience (possible) nouée de 
façon continue, et par suite ne s'ordonneraient pas non plus à l'unité 
transcendantale et nécessaire de l’aperception » %*. Et au 8 15 
de la Critique de la Raison Pure, paragraphe qui constitue le début 
de la déduction transcendantale des catégories, il affirme explicite- 
ment que toute liaison d’une multiplicité intuitive quelle qu'elle 
soit, comme d'ailleurs de toute multiplicité cognitive même concep- 
tuelle, est exclusivement acte de l'entendement *. I] continue, 
toujours explicitement : liaison implique synthèse, et l’une et l’autre 
impliquent unité : une synthèse qui ne comporterait aucune unité, 
n'en serait pas une (*. Or, au 8 16, cette unité s'avère être l'unité 
synthétique originelle de l’aperception, qui est déclarée identique 


(59 Par exemple, Cass. 3, pp. 110, 123, 125, 130-131, 135: 2e éd., pp. 125, 
146, 149, 157-158, 165. 


F9 Cfr ci-dessus, p. 365, la note 17. 

7 Ci-dessus, pp. 363-366, l'exposé de la conception kantienne de la connais- 
sance humaine, et pp. 366-367, celui de l'objet de la Critique de la Raison Pure. 
Cfr ci-dessous, pp. 398, 403-405. 

(9) Cass. 3, pp. 152 dernier alinéa - 153; 2e éd., pp. 195 dernier alinéa - 196. 


F9 Cass. 3, p. 113; 2e éd., pp. 129-130. Ci-dessus, pp. 370-371, 
F9 Cass. 3, p. 114; 2° éd. pp. 130-131. 
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à l'entendement “°. D'ailleurs, cette affirmation comme quoi l’en- 
tendement est le principe exclusif de toute unité dans la connais- 
sance, constitue le thème principal — nous ne disons pas : le thème 
unique — de la déduction transcendantale des catégories (‘”). 

… Ce qui n'empêche pourtant pas que Kant, dans cette même 
déduction transcendantale, affirme à plusieurs reprises, dont deux 
fois de façon tout à fait explicite, une unité subjective ou empirique 
qui relève de la conscience ou de l’aperception subjectives ou empi- 
riques, mais qui n'a toutefois qu'une valeur subjective de connais- 
sance (), 

… Ce qui, à son tour, n'empêche pas que Kant, au $ 26, estime 
prouver que la synthèse empirique de l’appréhension est né- 
cessairement conforme à la synthèse intellectuelle à priori 
pure de l’aperception, parce que de part et d’autre c’est une 
seule et même spontanéité qui effectue la synthèse (littéralement : 
« qui introduit de la liaison dans le multiple de l'intuition »), l’une 
fois sous le nom d'imagination, l’autre fois sous celui d’entende- 
ment (%), 


Un seul des textes auxquels nous venons de nous référer, est 
emprunté à l'Analytique des Principes, savoir au début de celle- 
ci °°, À part cela, toutes les ‘ antilogies que nous venons de 
relever, se trouvent dans l’Analytique des Concepts. Néanmoins, 
à la prendre dans son ensemble, celle-ci attribue incontestablement 
à l’entendement l'unité et la détermination de la connaissance, du 
moins pour autant qu'elles sont nécessaires, c'est-à-dire l'unité et 
la détermination de l'expérience au sens fort du mot. Les suggestions 
en sens contraire paraissent bien accidentelles et secondaires. De 
même, dans l’Analytique des Concepts les catégories n'ont pas 
seulement un sens logique, mais elles ont par elles-mêmes un con- 
tenu de connaissance (Inhalt) qui est transcendantal et que l'enten- 
dement introduit à priori dans l’objet de connaïssance, lui conférant 


(86) Cass. 3, pp. 114-116; 2° éd., pp. 131-135. Ci-dessus, pp. 367-369. 

(87) Cfr les 8 15, 16, 17, 20, 21, et spécialement le $ 26, sauf, en quelque 
mesure, les trois dernières petites phrases: Cass. 3, pp. 113-119, 121-123, 131-134; 
2e éd., pp. 129-139, 143-146, 159-165. 

(88) Cass. 3, p. 119; 29 éd., pp. 139-140, au $ 18; et Cass. 3, pp. 120-121; 
éd., pp. 140-142, au 8 19. 

(8) Cass. 3, pp. 131-133; 2° éd., pp. 159-163. 

(90) Cass. 3, pp. 152-153; 2° éd., pp. 195-196, Ci-dessus, p. 384, dernier alinéa. 
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à 


précisément par là l'unité ©”. Sauf erreur, il n’y a à ce propos dans 
l'Analytique des Concepts qu'un seul passage qui paraît franche- 
ment dissonant (?. 

Par contre, dans l'Analytique des Principes les affirmations du 
rôle unificateur à priori de l'entendement ne manquent pas, bien 
sûr : mais cette fois-ci, ce sont elles qui paraissent secondaires : ce 
qui décide de la détermination, même nécessaire de la connaissance, 
ce sont l'unité et l’ordre ‘ phénoménaux ’, c'est-à-dire l'union et 
la liaison que les phénomènes ont par eux-mêmes en raison du 
donné à posteriori *’. De même, prises à part elles, les catégories 
finalement n’y ont plus qu’une signification logique au sens tradi- 
tionnel du mot *: leur contenu transcendantal s’estompe et finit, 
semble-t-il, par s’évanouir tout à fait (°°. 

Bref, bien que l'expression soit peut-être un peu forcée, on a 
l'impression que, de l’Analytique des Concepts à l'Analytique des 
Principes, le caractère synthétique proprement kantien de l'activité 
cognitive humaine disparaît, et que l'identité logique reprend ses 
droits, et cela précisément à propos du rapport entre l'à posteriori 
et l'à priori intellectuel. 

Ïl n'y a pas, faut-il le dire ?, entre les deux parties de l'Ana- 
lytique Transcendantale une contradiction littérale flagrante : de l’une 
à l’autre, Kant, évidemment, ne change pas carrément d'avis. Mais 
il semble bien qu'à les prendre telles quelles, il y ait en fait — 
disons : in actu exercito — de l’une à l’autre, dans la pensée que 
Kant exprime au sujet de la condition originelle de possibilité du 
criticisme, non seulement un changement de perspective, maïs un 
véritable revirement en ce sens que les lignes de pensée qui les 
dominent respectivement, paraissent s'opposer entre elles au lieu 
de se compléter mutuellement. D'ailleurs, on dirait que Kant lui- 
même s'est rendu compte en quelque mesure de ce que son exposé 


\ 


n'est pas tout à fait satisfaisant (*. En tout cas, l'obscurité et la 


(D Cass. 3, pp. 98, 109, 133; 2e éd., pp. 105-106, 123-124, 162-163. 

(92) Cass. 3, p. 125: 2° éd., p. 149. 

(9 Cfr, par exemple, les passages de l'Analytique des Principes que nous 
citons-ci-dessus, pp. 376-381, 

(49 C'est ce que Kant dit lui-même, par exemple Cass. 3, p. 147; 2° éd., 
pp. 186-187. Toutefois, si peu que ce soit, il semble tout de même rester quelque 
chose de plus. 

(9) Cfr, par exemple, Cass. 3, pp. 169-170; 2° éd., pp. 223-224, 

(9) Cfr ci-dessous, pp. 403-404. 
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confusion au moins apparente que nous avons relevées et qui se 
manifestent en particulier dans l'ambiguïté de la notion kantienne 
d'‘ Erfahrung ‘, posent le problème de la cohérence interne du 
criticisme par rapport au nœud même de celui-ci, c’est-à-dire par 
rapport à la relation entre l'à posteriori et l'à priori intellectuel. 

C'est donc ce problème que nous allons essayer de résoudre. 


Nous tâcherons de le faire en suivant la méthode kantienne ; 
il n'y a du reste pas moyen de faire autrement pour la question 
bien précise qui nous occupe. Nous n’aurons donc recours à aucune 
description phénoménologique ou autre ; nous ne ferons appel à 
aucune donnée de psychologie empirique, moins encore de psycho- 
logie ‘ rationnelle * ou métaphysique ontologique. Nous procéderons 
à priori, en partant des concepts mis en œuvre par Kant et des 
jugements qu'il porte à leur propos ; et nous les examinerons en 
eux-mêmes et dans leurs rapports mutuels, afin de voir si le criti- 
cisme, considéré en lui-même indépendamment de son point de 
départ et de sa problématique, est exempt de contradiction dans 
sa condition originelle de possibilité. S'il en est exempt, le criticisme 
en lui-même est, pour autant, acceptable ; s’il en est autrement, 
il doit être rejeté, car l'absence de contradiction interne est la con- 
dition minimum que Kant lui-même pose formellement à toute con- 
naissance humaine : 

« [...] le principe de contradiction [...] est un critère, pure- 
ment négatif sans doute, mais universel de toute vérité, [...] il vaut 
des connaissances, simplement en tant que connaissances, indépen- 
damment de leur contenu [[peu importe qu'il soit à posteriori ou 
à priori, analytique ou synthétique]], et dit : que la contradiction 
les anéantit et les supprime totalement » (”. 

Bref, nous allons tenter la déduction transcendantale de la con- 
dition originelle de possibilité du criticisme. 


8 III. DÉDUCTION TRANSCENDANTALE DE LA CONDITION ORIGINELLE 
DE POSSIBILITÉ DU CRITICISME. 


1. De quoi s'agit-il 2 


Et d'abord, précisons encore davantage de quoi exactement il 
s’agit en ce moment. 


(97) Cass. 3, p. 149; 2° éd., pp. 189-190. Cfr Cass. 3, p. 150; 2e éd., p. 191. 
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Nous n’allons pas examiner si, nécessairement, la connaissance 
humaine est de quelque manière sensible, spatiale et temporelle, 
ni si, nécessairement, elle comporte une intelligence, aperception 
ou conscience irréductible au sens, une et indivise. Encore que Kant 
ait vigoureusement affirmé cette dualité dans la connaissance, ces 
thèses ne sont pas spécifiquement kantiennes. Notre connaissance 
étant au moins en quelque mesure sensible et spatio-temporelle, il 
s'ensuit évidemment que tout objet connu par nous, en tant que 
connu par nous, c'est-à-dire quant à la manière dont nous le con- 
naissons, l’est également de quelque façon. 

De même, il va de soi que, pour connaître une diversité ne 
fût-ce que comme diversité, la connaissance doit, d'une façon ou 
d’une autre, la saisir toute à la fois dans son ensemble, c'est-à-dire 
que la connaissance doit être de quelque manière, non pas simple- 
ment unie ou continue, mais une et indivise, si bien que tout objet 
connu par nous, en tant que connu par nous, est nécessairement 
de quelque façon unifié, ramené à une certaine unité. Il va donc 
de soi que la connaissance humaine comporte de l'à priori en ce 
sens bien précis — qui ne coïncide pas entièrement avec le sens 
de l’à priori intellectuel kantien — qu’elle ne peut être ramenée 
sans plus à la somme de nos sensations, mais qu'outre ces dernières, 
elle comporte un principe unificateur qui est d’un autre ordre. Tout 
cela est hors conteste (°°). 

En outre, il est indubitable que, par rapport à son contenu 
également, la connaissance humaine dépasse largement — combien 
largement ! — le contenu de la soi-disant « connaissance intuitive 
purement sensible », et aussi que cette dernière à elle seule ne 
peut fonder une connaissance nécessaire et par là valable de façon 
rigoureusement universelle. Par suite, il est hors de doute que, 
seul le donné sensible comme tel étant qualifié d’à posteriori, la 
connaissance humaine comporte encore de l’à priori au double sens 
que nous venons de dire. Toutefois, quant à la nature et à la portée 
cognitive de cet à priori-ci, les vues de Kant, à notre avis, sont 


très contestables. Mais ce n'est pas cela qui nous intéresse pour 
le moment. 


F9 Cela n'implique pas, nous nous permettons de le faire remarquer, que 


notre connaissance soit limitée à un objet un, exclusif de toute multiplicité, ni 
qu'elle le soit à des objets matériels, ni que l'ensemble de ce que nous con- 


naissons forme un tout absolument homogène. Mais ce n'est pas de cela qu'il est 
question maintenant. 
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Ce qui est en cause dans cette étude, c’est le rapport entre 
les deux aspects de la connaissance, l’un sensible, l’autre intellec- 
tuel, tel que Kant le présente dans le criticisme en fonction de la 
façon dont il conçoit ces deux aspects. 

Par ailleurs, nous pouvons également nous dispenser d'examiner 
séparément les relations entre l'à posteriori d’une part et d’autre 
part respectivement l'aperception transcendantale, qui est identique- 
ment l'entendement, et les catégories. Celles-ci, en effet, ne sont 
pas ‘autres que l’aperception de la même manière que l’à priori 
intellectuel est autre que l'intuition sensible, ou que, dans l'intuition, 
l'à priori spatial et temporel est autre que le donné empirique à 
posteriori. Au contraire, les catégories ne sont que les modes selon 
lesquels l’entendement, dans son unité indivise, exerce son action 
synthétisante : elles n’unifient les phénomènes qu'en tant qu'elles 
sont transcendantalement ‘ apercevantes ” ou ‘ conscientes ”, en tant 
qu'elles sont l’entendement même en acte de synthèse. Quelles que 
soient les catégories mises en œuvre par lui, c’est toujours l'entende- 
ment, l’aperception ou la conscience transcendantale qui synthétise 
la multiplicité intuitive (?°, 

Enfin, en raison de leur nature spéciale, les formes à priori 
des sens sont, par elles-mêmes, au moins aussi éparpillées que le 
donné empirique reçu en elles ; par suite elles sont au moins autant 
que ce dernier, redevables de leurs déterminations et de leur unité 
à l’entendement. Nous pouvons donc sans inconvénient, du moins 
pour commencer, étudier simplement le rapport entre l'à priori 
intellectuel, par lequel nous pensons les objets, et l'à posteriori 
sensible, par lequel ils nous sont donnés, d'autant plus que le cours 
même de cette étude nous amènera à traiter des formes à priori 
de l’espace et du temps. 


2. Le rapport en général 
entre l’à priori intellectuel et l’à posteriori. 


Considéré de façon tout à fait générale, le rapport entre l'à 
priori intellectuel et l’à posteriori peut se concevoir de deux façons : 
ou bien l’à posteriori n’est pour rien dans l'application que l'en- 


(9) Cfr Cass. 3, p. 113; 2° éd., p. 130: « [...] cette action doit être originelle- 
ment unique et de même ordre pour toute liaison, [...] ». 
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tendement lui fait de l'à priori, ou bien il y est pour quelque 
chose. 

Nous pourrions aussi bien sans doute procéder en sens inverse 
et nous demander : l'à priori est-il pour quelque chose ou n'est-il 
pour rien dans la ‘ subsomption ” de l’à posteriori sous l'à priori ? 
Dans l’un comme dans l’autre cas nous nous demandons si la syn- 
thèse des catégories et de l'intuition empirique se fonde d'une ma- 
nière ou d’une autre sur leur contenu cognitif respectif, ou se fait 
indépendamment de ce dernier. Mais la première façon de poser 
la question nous paraît plus conforme à l'allure générale du criti- 
cisme lui-même. En effet, l’entendement, faculté de l’à priori caté- 
gorial, est actif et spontané, il ‘ informe ‘ et ‘ subsume ‘ l'à posteriori, 
tandis que celui-ci ‘ est subsumé ” par le premier (°° et est d’ailleurs 
simplement ‘ reçu” dans le sens (1. Sans doute l’à posteriori et 
l'à priori contribuent chacun à sa façon à la détermination de 
l'objet °?, mais Kant qualifie le premier de ‘ matière * par rapport 
au second, appelé ‘ forme ’, alors qu'il ne fait jamais l'inverse (°°), 


3. Première hypothèse : 
l’à posteriori n’est pour rien dans la synthèse à priori. 


Supposons d’abord que le donné empirique ne soit pour rien 
dans la synthèse aperceptive, c’est-à-dire que l’entendement, par les 
catégories, informe ét par là unifie de façon déterminée nécessaire 
la multiplicité intuitive, sans tenir compte de quelque façon que 
ce soit, du contenu de cette dernière. Dans ce cas, la synthèse 
constitutive de la connaissance # se fait pleinement et sans restric- 


(9) Cass. 3, pp. 138, 141, 142; 2e éd., pp. 171, 176, 178. Cfr Cass. 4, p. 48, 
le $ 18 des Prolégomènes. 

(9 Par exemple, Cass. 3, pp. 55, 79-80, 113; 2° éd., pp. 33-34, 74-75, 129. 
| Kant emploie le terme ‘ bestimmen, déterminer * et d’autres qui en dé- 
rivent, pour qualifier l'apport dans la connaissance humaine tant de l’à posteriori 
que de l'à priori intellectuel. Cfr, par exemple, pour l'à posteriori: Cass. 3, 
pp. 119, 125, 134; 2e éd., pp. 139, 150, 165: pour l’à priori: Cass. 3, pp. 110, 126, 
133-134; 2e éd., pp. 125, 151-152, 163. 

(9 Par exemple, Cass. 3, pp. 80, 87, 106: 2e éd., pp. 74-75, 87-88, 118. 

! Certains passages de la Critique semblent dire que toute synthèse caté- 
goriale n’est pas nécessairement constitutive de la connaissance. C'est le cas, par 
exemple, Cass. 3, pp. 168-169: 2e éd., pp. 220-223, où Kant explique que les 
analogies de l'expérience et les postulats de la pensée empirique sont des principes 


(102 


(104 
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tion à priori, conformément aux affirmations maîtresses de l’Analy- 
tique des Concepts. Mais du coup également elle est parfaitement 
indépendante du donné intuitif ; par suite, on ne comprend pas 
comment l'erreur soit possible ; on ne voit pas pourquoi Kant, dans 
l'Analytique des Principes, présente la synthèse des catégories et 
de l'intuition comme conditionnée par la sensibilité (°°) et veut en 
conséquence nous apprendre à la faire correctement (°° ; et on ne 
voit pas davantage pourquoi, par exemple, l'unité que nous pou- 
vons conférer aux phénomènes par les principes qui correspondent 
aux catégories de la relation, n’est qu'analogique à l'unité de 
ces catégories elles-mêmes (7), 

Pourrions-nous échapper, ne fût-ce que partiellement, à la diffi- 
culté en nous rappelant que l’action unifiante de l’entendement est 
spontanée au point que nous ne la remarquons pratiquement pas 
— Kant a été le premier à attirer l'attention sur elle —, et en nous 
disant que l'erreur, exclue du jugement en tant qu'il constitue syn- 
thétiquement l’objet connu, reste toujours possible dans le jugement 
en tant qu'il l’expose analytiquement, si bien que, dans l’Analy- 
tique des Principes, Kant nous inviterait simplement à contrôler 
notre activité judicative analytique ? Non. En concevant les choses 
de cette façon — il est à peine besoin de le dire — nous allons 
carrément à l'encontre de l’Analytique des Principes. Dans celle-ci, 
il s’agit, non d'analyser l'expérience au sens plénier du mot, mais 
de la constituer en effectuant la synthèse de la diversité intuitive : 
Kant, comme nous venons de le rappeler, entend précisément nous 
apprendre comment unifier celle-ci de façon objective. 


régulateurs de l’expérience, tandis que les axiomes de l'intuition et les anticipations 
de la perception sont des principes constitutifs de ses objets. Mais il ne s'agit là 
que d’une opposition toute relative entre ces principes respectifs. Il n'en reste pas 
moins que les uns comme les autres sont constitutifs de la connaissance proprement 
dite, de l'expérience au sens plénier du mot. 

(105) Par exemple, Cass. 3, pp. 140, le 3° alinéa, 146-147; 2° éd., pp. 175, 
185-186. Ci-dessus, p. 372. 

(06) Cass. 3, pp. 138-140; 2° éd., pp. 171-175, où Kant nous avertit que 
tout le monde n'est pas doué pour cette synthèse. Un médecin, ajoute-t-il, un 
juge, un politicien peuvent être de bons théoriciens au point de pouvoir devenir 
d'excellents professeurs et n'en être pas moins, chacun dans sa branche, de 


mauvais praticiens. 


(197) Cass. 3, pp. 169-170; 2° éd., pp. 222-224. 
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4. Seconde hypothèse : 
l’à posteriori décide de la synthèse à priori. 


Passons donc à la seconde manière de comprendre le rapport 
entre l’à priori intellectuel et l’à posteriori, et supposons que ce 
dernier soit pour quelque chose dans la synthèse qu'en fait l'en- 
tendement, c’est-à-dire supposons que l'à posteriori, d'une façon 
ou d’une autre, soit lui-même raison de ce que l'entendement 
l'‘ informe ” de tel mode catégorial plutôt que de tel autre. Ceci à 
son tour peut se concevoir de deux manières. 


L’à posteriori contient par lui-même l’à priori. 


Ou bien le divers empiriquement donné comporte déjà entre 
ses éléments d’une façon concrète, peut-être simplement analo- 
gique, mais en tout cas proprement dite, les rapports que les caté- 
gories et les principes intellectuels purs représentent sous forme de 
concepts et de jugements ; en d’autres termes, indépendamment de 
toute action synthétisante aperceptive, les éléments multiples qui 
constituent l’à posteriori, se trouvent déjà unifiés concrètement entre 
eux, par exemple, par des rapports de cause à effet, et sont aperçus 
comme tels. S'il en est ainsi, l'application de l’à priori au donné 
intuitif ne fait, en soi, aucune difficulté : par ailleurs, en raison de 
la complexité du donné empirique, on comprend que l'erreur soit 
possible et que Kant veuille nous apprendre à faire des catégories 
un usage objectif, du moins en ce sens qu'il veuille nous apprendre 
à discerner avec soin leur contenu respectif dans la multiplicité 
empirique et à l’en affirmer ainsi à bon escient seulement ; pour 
éviter l'erreur ou, le cas échéant, pour la corriger, il suffit d'analyser 
ou de réanalyser exactement le donné intuitif avant d'affirmer qu'en 
tels ou tels de ses éléments, il ressortit à telle ou à telle catégorie. 
Mais il est évident qu'en comprenant le criticisme de cette façon, 
nous le trahirions d'un bout à l'autre : nous contredirions l'Ana- 
lytique des Principes ; et quant à l’Analytique des Concepts, nous 
la supprimerions purement et simplement, car il ne resterait rien 


de la dualité à priori - à posteriori, ni par suite de l’à priori kan- 
tiens (1°5) 


. : s : . 
(9) IT resterait place, bien sûr, dans la connaissance humaine, pour la con- 


science ou l’aperception transcendantale, mais non point au sens proprement et 
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L’à posteriori comporte différentes déterminations sensibles don- 
nant lieu à l'application de différentes catégories. 


Ou bien, à proprement parler, le contenu des concepts intel- 
lectuels purs ne se trouve pas concrètement dans le donné empi- 
rique ; mais par contre, les éléments de ce dernier, avant toute 
_action synthétisante de l’entendement, comportent différents aspects 
et rapports déterminés, non pas catégoriaux, mais simplement sen- 
sibles, qui, en raison de notre façon de connaître, donnent respec- 
tivement lieu à l'application des différentes catégories (1°. Par 
exemple, le concept du rapport de cause à effet ‘ informe ’ la 
relation empirique irréversible ou, du moins, ‘ irréversée * de suc- 
cession temporelle, et celui d'action réciproque, la relation de simul- 
tanéité ; le concept de substance ‘ informe ” la permanence sensible 
empirique du phénomène dans le temps, et celui d'existence, sa 
présence empirique en un temps déterminé. Toutefois, cette façon 
de comprendre le rapport entre l’à posteriori et l’à priori intellectuel 
est à son tour susceptible de deux interprétations. 


Les catégories ne sont que des étiquettes. 


En premier lieu, on peut concevoir les catégories comme de 
simples étiquettes intellectuelles que nous appliquons au donné em- 
pirique selon les différents aspects et rapports, sensibles sans plus 
mais plus ou moins constants, que nous y relevons. Mais cette inter- 
prétation ramènerait le criticisme à l'empirisme : par exemple, en 
disant que tel phénomène est la cause de tel autre, nous signifierions 
sans plus que nous sommes habitués à voir le second se produire 
après le premier, et que nous ‘ pensons ‘ simplement cette relation 
comme un rapport de cause à effet, sans prétendre que ce rapport 
régisse proprement les phénomènes en question de quelque façon 
que ce soit. Manifestement, ce n’est pas là la pensée de Kant. 


pleinement kantien de ces termes. Cfr ci-dessus, pp. 387-388 et ci-dessous, 
pp. 411-417. 

(99) Sans doute cela peut-il se concevoir encore de différentes façons selon 
que les formes à priori du sens sont déterminées directement ou indirectement 
par l'à posteriori. Mais puisque dans l’un cas comme dans l’autre, elles le sont 
par ce dernier, cette distinction est sans importance pour la question qui nous 
occupe. — Cfr Cass. 3, p. 207; 2° éd., p. 286; ci-dessus, p. 380, où l'existence — 
il s'agit de la seconde catégorie de la modalité — est attribuée à l'objet dont le 
concept est déterminé, au moyen de l’entendement, par la perception, la sensation, 


comme matière des sens. 


394 Antoine De Coninck 


Les catégories ‘informent les déterminations em- 
piriques et par là constituent la connaissance rigou- 
reusement objective. 


Essayons la seconde interprétation. Disons donc que les caté- 
gories, il est vrai, n’informent l’à posteriori qu'en raison des diffé- 
rents aspects et rapports sensibles qui relèvent du donné empirique 
comme tel indépendamment de l'aperception ; mais qu'en intro- 
duisant ainsi dans ses représentations le contenu transcendantal 
unifiant des catégories, l’entendement constitue l’objet connu objectif 
au sens rigoureux du mot, c'est-à-dire l'objet connu donné dans 
le sens et par ailleurs nécessaire et par suite absolument valable 
grâce aux catégories. C’est ainsi, par exemple, que dans la repré- 
sentation d’un événement, constituée par la synthèse de l’à priori 
et de l’à posteriori, À, qui est régulièrement suivi de B, est repré- 
senté proprement comme la cause de B, si bien que, À étant posé, 
B en résulte et en résulte nécessairement. Cette fois-ci, semble-t-il, 
nous opérons la synthèse des deux parties de l’Analytique et nous 
rejoignons bien la pensée de Kant. Reste à voir pourtant si cette 
interprétation en respecte réellement les différentes étapes et, par 
là-même, si l’Analytique est intrinsèquement cohérente. 

En admettant dans l'à posteriori des aspects et des rapports 
déterminés indépendants de l’action de l’entendement, qui décident 
de sa ‘ subsomption ‘ par les catégories, nous contredisons incon- 
testablement les affirmations de Kant comme quoi le donné empi- 
rique, considéré à part lui, n'est qu’une rhapsodie de sensations, 
et que l’entendement est le principe exclusif de toute liaison entre 
phénomènes si bien qu'il ne peut rien analyser qu'il n’ait au préa- 
lable lui-même synthétisé (1°, En revanche, ce faisant nous nous 
rencontrons tout aussi incontestablement avec d’autres passages de 
la Critique, par exemple ceux où Kant, dès l'Analytique des Con- 
cepts, parle d’«intuitions qui correspondent » aux catégories (11). 
en particulier, nous sommes en plein accord avec l’Analytique des 
Principes, dans laquelle Kant nous initie aux « conditions sensibles 
qui restreignent les catégories tout en les réalisant » et nous pré- 


(79 Par exemple, Cass. 3, pp. 152-153, 113, 121; 2° éd., pp. 195-196, 129-130, 
143. Ci-dessus, pp. 384, 370-371. 

(9 Par exemple, Cass. 3, pp. 110, 123, 125; 2e éd., pp. 125, 146, 149. Ci- 
dessus, p. 384, 


L’analytique transcendantale de Kant 395 


sente les ‘ critères empiriques ” de plusieurs concepts intellectuels 
purs ?), Et voilà que la déduction transcendantale de la condition 
originelle de possibilité du criticisme nous fait retrouver une incohé- 
rence fondamentale de ce dernier, que nous avons déjà constatée 
en étudiant la Critique de la Raison Pure "1, 

Remarquons en outre que, dans l'interprétation du criticisme 
-que nous examinons en ce moment, comme d'ailleurs dans toutes 
celles qui attribuent au donné empirique un rôle déterminant dans 
la synthèse de l'à priori avec l'à posteriori, les phénomènes, étant 
nécessairement spatio-temporels puisque le donné empirique est 
nécessairement reçu dans le sens selon ses formes à priori, ne 
peuvent avoir les déterminations requises pour leur information par 
les catégories, sans qu'ils soient déterminés spatialement et tempo- 
rellement. Dans l’Analytique des Principes, ce sont même exclusive- 
ment leurs déterminations spatiales et temporelles qui décident de 
leur subsomption sous les concepts intellectuels purs. Et du coup, 
il faut dire que l’espace et le temps également sont déterminés, 
non par la synthèse aperceptive, mais par le donné empirique, qui 
est identiquement la sensation : s'il en était autrement, la synthèse 
catégoriale se ferait par l'intermédiaire des formes à priori du sens 
sans doute, mais néanmoins, puisqu elle déterminerait les formes 
d'espace et de temps et par là-même la diversité intuitive, elle se 
ferait totalement à priori, et par suite, elle serait absolument indé- 
pendante par rapport au donné intuitif, ce qui nous ramènerait à 
la toute première hypothèse que nous avons examinée ci-dessus 1"). 
Sans doute pourrons-nous toujours construire à priori des disciplines 
mathématiques et physiques ; maïs celles-ci, au lieu de valoir ab- 
solument et à priori par rapport à tout contenu empirique, n'auront 
de valeur objective que par rapport aux phénomènes spatialement 
et temporellement déterminés par eux-mêmes, dans la mesure où 
ceux-ci ‘ correspondent * à nos constructions. L'incohérence pro- 
fonde dans le criticiome que nous venons de retrouver ci-dessus, 
ne concerne donc pas seulement la relation entre le donné empi- 
rique et l’entendement, mais s'étend également aux rapports entre 
l'à priori sensible d’une part et, d'autre part, l’à posteriori intuitif 


(12) Cass. 3, pp. 146-147, 175, 185-186; 2° éd., pp. 185-187, 232, 249-251. Ci- 
dessus, pp. 372-373. 

(13) Ci-dessus, pp. 383-386. 

(14) Pp. 390-391. 
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et l'à priori intellectuel — ce qui n'est d’ailleurs pas pour nous 


surprendre. 


Reste à voir si du moins, toute question de cohérence de 
l'Analytique mise à part, la synthèse aperceptive introduit dans 
l'objet connu le contenu transcendantal des catégories et lui confère 
par là la nécessité et l'universalité strictes. Par exemple, lorsque 
l'entendement unifie deux phénomènes qui sont empiriquement en 
relation ‘ irréversée * de succession temporelle, par le concept de 
causalité, fait-il par là que, non dans les choses en soi bien entendu, 
mais dans l’objet connu, le second est proprement l'effet du premier 
et par suite en résulte nécessairement ? S'il en est ainsi, les déter- 
minations spatio-temporelles de l’objet connu relèvent, il est vrai, 
de l'à posteriori, mais leur nécessité leur vient du contenu transcen- 
dantal catégorial qui les informe. Pour autant — nous disons bien : 
pour autant — nous retrouverions le criticisme tel qu'il se présente 
dans l’Analytique des Concepts. Et nous comprendrions que, dans 
l’'Analytique des Principes, Kant ait soin de nous apprendre à pra- 
tiquer correctement la synthèse catégoriale : il s’agit de ne pas se 
tromper en jugeant empiriquement successifs ou simultanés des phé- 
nomènes qui ne le sont pas ; il ne faudrait pas, par exemple, que 
nous croyions que le chant du coq précède régulièrement le lever 
du soleil, et que nous ‘ informions ” cet apparent rapport de suc- 
cession ‘ irréversée ‘ par la catégorie de causalité ! Il] ne faudrait 
pas davantage — et ceci complique la situation — que nous con- 
sidérions l'aurore comme la cause du lever du soleil, parce qu’elle 
le précède très régulièrement. 

Seulement, à y regarder de près, ce n’est pas la synthèse caté- 
goriale à priori qui fait en ce cas la valeur cognitive de la repré- 
sentation de ce rapport, mais l'étude empirique des phénomènes, 
l'induction, voire même la simple association, car l'induction, si 
elle n'est pas à base de métaphysique ontologique — plus ou moins 
inconsciente, peu importe —, n’est autre chose qu'une association 
dont on a clairement conscience. En effet, il reste malgré tout que 
c'est la détermination empirique des phénomènes qui décide de 
leur subsomption sous les catégories : et on ne voit pas comment, 
par le seul fait de cette subsomption, des relations spatio-temporelles 
qui ne sont qu'empiriquement déterminées, deviendraient rigoureuse- 
ment nécessaires. Derechef, les concepts intellectuels purs ne sont 
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, 2.6 . . 
qu une étiquette prétentieuse dont nous agrémentons une connais- 
sance qui est empirique au sens le plus ‘ empiriste ’ du mot. 


5. Deux solutions apparentes. 


Lois générales de la nature à priori et lois particulières à pos- 


“teriori. 


Après avoir montré que « tous les phénomènes de la nature 
sont soumis, quant à leur liaison, aux catégories, dont la nature 
(considérée simplement en général) dépend comme du fondement 
originel de sa régularité nécessaire, (comme natura formaliter spec- 
tata) » 15), Kant, à la fin de la déduction transcendantale des caté- 
gories, termine le $ 26 de la Critique en disant : 

« Toutefois, en dehors des lois qui fondent une nature en 
général comme régularité des phénomènes dans l'espace et le 
temps, la faculté intellectuelle pure n’est pas à même de prescrire 
à priori des lois aux phénomènes rien que par des catégories. Des 
lois particulières, bien qu’elles soient toutes ensemble soumises aux 
catégories, ne peuvent en être entièrement déduites, parce 
qu'elles concernent des phénomènes empiriquement déterminés. 
Pour les connaître comme telles [[, c'est-à-dire en tant que lois 
particulières]], il faut en outre l'expérience ; mais seules ces lois 
[[générales]] à priori donnent l'intelligence de l'expérience comme 
telle et de [[tout]] ce qui peut être connu comme un objet d'expé- 
rience » (119), 

Il est à peine besoin de faire remarquer que cette distinction 


que Kant fait entre lois particulières et lois générales de la nature, 


n’est pas plus pertinente que la distinction entre l'expérience au 
sens faible et l'expérience au sens fort du mot. Dans l’un cas 
comme dans l’autre, la question du rapport entre les deux membres 
de la distinction se pose inévitablement et se ramène à celle du 
rapport entre l'à posteriori et l’à priori intellectuel. 


(15) Cass. 3, p. 134; 28 éd., pp. 164-165. 

(116) Cass. 3, pp. 134-135; 28 éd., p. 165. — Remarquons l'ambiguïté du terme 
‘ Erfahrung ’: manifestement, la première fois il signifie l’expérience en tant 
qu’elle comporte l'intuition empirique, déterminée à posteriori; et la seconde fois, 
il la signifie en tant qu'elle est ‘ informée * par l'à priori intellectuel. 
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Les phénomènes et leur ensemble. 


Parfois également on est tenté de croire qu’on peut lever l'in- 
cohérence du criticisme en distinguant l’unité du phénomène con- 
sidéré à part lui, par exemple l'unité de cet homme, de cette maïson, 
de ce chien, de la lune, et celle de l’ensemble des phénomènes. 
Mais c’est encore se faire illusion : par cette distinction, on dé- 
double simplement la question du rapport entre l'à posteriori et 
les catégories, en la posant séparément pour des ensembles partiels 
de la multiplicité intuitive et pour l’ensemble total de cette même 
multiplicité. 


6. Le schématisme de l’entendement. 


Mais peut-être la doctrine du schématisme de l'entendement 
va-t-elle nous sortir de l'impasse. En effet, après nous avoir rappelé 


4 


d’une part qu'un concept ne peut s'appliquer à un objet que s'il 


. e. , L LE] 
est homogène à la représentation de ce dernier, c’est-à-dire s’il con- 


tient ce qui est représenté dans l’objet en question, et d'autre part 


que les concepts intellectuels purs sont totalement hétérogènes par 


rapport aux intuitions sensibles quelles qu'elles soient (17), Kant nous 
Ld 4 CAEN A 
présente le schème transcendantal comme le troisième terme grâce 


auquel la subsomption du phénomène sous la catégorie devient pos- 
sible, parce qu'étant homogène à la fois à l’une et à l’autre, il peut 


servir d'intermédiaire entre les deux. Toute la question, évidem- 
ment, est de savoir si le schème est réellement homogène à la fois 
au concept intellectuel à priori et à l'intuition sensible de telle façon 
qu'il puisse faire la médiation entre les deux. Examinons la chose 


d'abord pour les schèmes en général, ensuite pour l’un ou l’autre 
en particulier. 


Le schème en général. 


Quant au schème considéré de façon générale, Kant nous dit 
, » ve . . , 
qu'il représente comme tel le procédé de l'imagination (1%), c'est- 


(7) Cass. 3, p. 141; 2e éd., p. 176. Ci-dessus, pp. 372-373. 
(9 Dans le vocabulaire kantien, le terme ‘imagination * signifie parfois 
l’entendement en tant qu'il synthétise la multiplicité intuitive. Cfr, par exemple, 


Cass. 3, pp. 125-127,..133 hote 1; 2 éd., pp: 150-152, 162: note l! C'est le casiet 
également, puisque le schème est une détermination transcendantale, c'est-à-dire | 
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à-dire, en l'occurrence, de l’entendement, selon lequel celui-ci pro- 


(19 et qu'il est une 


détermination transcendantale du temps, qui, en tant que forme à 


cure à un concept l'image qui lui correspond 


priori du sens interne, conditionne la liaison de toutes les repré- 
sentations quelles qu'elles soient. En tant que détermination trans- 
cendantale, il est homogène à la catégorie : en effet, il est uni- 
versel et il se fonde sur une règle à priori, la catégorie précisé- 
ment, qui fait son unité. En tant que détermination du temps, 
il est homogène au phénomène, puisque le temps est un élément 
constitutif de toute représentation du divers sensible intuitif. Et 
voilà comment la détermination temporelle transcendantale, comme 
schème du concept intellectuel, peut procurer l'application d’une 
catégorie à des phénomènes °°). 

Sans doute, sans doute : nous voyons bien que le schème a 
quelque chose de commun avec la catégorie et de même quelque 
chose — mais autre chose ! — avec l'intuition empirique, avec le 
phénomène. Mais nous ne voyons pas ce qu’il a de commun à la 
fois avec les deux. Or, Kant nous disait précisément, et à bon 
droit, que, pour qu'un concept soit homogène à un objet, il faut 
que son contenu se retrouve dans ce dernier, il faut qu'ils aient 


(121) 


un contenu en quelque façon commun . Par suite, pour que 


le schème puisse exercer sa fonction médiatrice entre le concept 
intellectuel pur et l'intuition sensible phénoménale, il faut que son 
contenu soit homogène à la fois à ceux de l’un et de l’aure ; 
il faut que, d’une façon ou d'une autre, il unifie en lui leurs con- 
tenus à tous deux. 

Or, en tant que détermination de temps, il a certainement 
un contenu plus ou moins commun avec celui de l'intuition sen- 


à priori, du temps, et que, tout comme l'espace, le temps par lui-même est une 
forme à priori intuitive purement sensible et radicalement indéterminée. 

Trouve-t-on peut-être malgré tout que nous allons un peu fort en identifiant, 
dans la doctrine kantienne du schématisme, l'imagination à l’entendement en 
tant qu’il synthétise la multiplicité intuitive ? Dans ce cas, supposons que l’ima- 
gination, en l'occurrence, soit adéquatement distincte de l'entendement et relève 
donc exclusivement de la sensibilité. Du coup, le schème, étant sans plus le fait 
d'une imagination purement sensible, est totalement hétérogène à la catégorie 
et ne peut plus servir de troisième terme, médiateur entre celle-ci et l'intuition. 

(19) Cass. 3, p. 143; 2° éd., pp. 179-180. 

(20) Cass. 3, p. 142; 29 éd., pp. 177-178. 

(121) Cass. 3, p. 141; 2° éd., p. 176. 
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sible phénoménale, qui est constituée par l’à posteriori et les formes 
à priori du sens, puisque le temps est un facteur constitutif de tout 
phénomène. Et même comme détermination de temps, il est 
ou du moins il peut être homogène aux phénomènes en tant que 
ceux-ci sont déterminés empiriquement : en effet, dans l'interpré- 
tation du criticisme que nous avons examinée en dernier lieu et 
qui est la seule qui nous semble rejoindre la pensée de Kant, l'à 
posteriori fonde les déterminations spatiales et temporelles des phé- 
nomènes ; et par ailleurs les schèmes ne représentent pas chacun 
une détermination de temps singulière, mais le procédé général 
selon lequel l'entendement, par la catégorie qui leur correspond res- 
pectivement, détermine le temps, si bien qu'ils peuvent chacun 
donner lieu à des déterminations de temps singulières indéfiniment 
variées, plus ou moins comme le concept du triangle vaut pour 
des triangles singuliers variés en nombre indéfini (??), 

Par contre, que le schème soit universel comme la catégorie, 
cela ne concerne pas leur contenu respectif, leur compréhension, 
mais seulement leur extension logique. De même, en tant que dé- 
terminé à priori, il ressemble sans doute à la catégorie, qui est 
à priori ; mais cela regarde ‘ la source, l’origine * de leur contenu, 
non ce contenu lui-même. Enfin, quant à son contenu, c’est-à-dire 
quant à la détermination de temps que le schème représente de 
façon générale, quelle que soit son origine, il est d'ordre sensible : 
il est donc irréductible à un contenu intellectuel à priori pur (?%), 

Bref, le schème transcendantal comme tel ne remplit pas les 
conditions requises par Kant lui-même en vue de sa fonction. 


(#1 Il est inutile d'examiner ici l'hypothèse dans laquelle seules les catégories 


détermineraient l'espace et le temps et par là le donné empirique qui, de soi, 
serait absolument divers et sans ordre, puisque cela nous ramènerait à l’interpré- 
tation du criticisme que nous avons envisagée et que nous avons dû écarter en 
tout premier lieu, ci-dessus, pp. 390-391. 

(#9 Que le schème ne représente pas telle ou telle détermination de temps 
singulière, mais le procédé selon lequel l’entendement détermine le temps, cela 
ne change rien à ce que nous venons de dire. Il n'est pas inutile de le répéter: 
cela ne concerne que son extension logique. Puisqu'il représente la manière dont 
l'entendement effectue une détermination du temps dans celui-ci, et bien qu'il la 
représente de façon générale, c'est-à-dire universelle, il reste en tout cas qu'il 
représente une détermination de temps, donc une détermination d'ordre sensible. 


— Cfr Cass. 3, p. 143: 2e éd., pp. 179-180. 
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Quelques schèmes en particulier. 


L'un ou l’autre parmi les schèmes vaudrait-il mieux que ne 
le fait espérer la notion générale qu’en donne Kant ? Examinons 
ceux qui correspondent aux catégories qui nous intéressent spéciale- 
ment (12%, 

« Le schème de la substance c’est la persistance du réel dans 
le temps, c’est-à-dire sa représentation comme d'un substratum de 
la détermination empirique du temps, substratum qui reste alors 
que tout le reste change » ‘?*. Qu'est-ce, au juste, que ce « sub- 
stratum de la détermination empirique du temps » ? Nous ne pou- 
vons attribuer à ce terme le sens intellectuel, non-temporel, non- 
sensible qu'a le mot ‘ substance ” lui-même quand il signifie la caté- 
gorie, car ce serait identifier le schème avec la catégorie ; nous le 
pouvons d'autant moins que Kant définit précisément ce schème 
comme étant «la persistance du réel dans le temps», et qu’il 
s’agit donc d'une persistance sensible, c’est-à-dire ‘ phénoménale . 
La définition kantienne du schème de la substance ne peut donc 
s'entendre qu'en ce sens qu'il est la représentation, en général, 
du réel comme permanent dans le temps, par opposition à 
la détermination empirique du temps, qui est toujours successive (12°). 
D'ailleurs, c'est bien ainsi que Kant l'entend expressément lorsqu'il 
dit que, sans la détermination sensible de la persistance, la sub- 
stance ne signifierait rien de plus qu'un quelque chose qui peut 
être pensé comme sujet premier de jugement, mais non comme 
prédicat 427, Mais qu'y a-t-il de commun, quant à leur contenu, 
entre cette permanence dans le temps, qui, même pensée de façon 
générale, est la représentation d’une détermination sensible intuitive, 
et la catégorie de substance, qui est un concept intellectuel pur ? 

« Le schème de la cause et de la causalité d’une chose, c'est 
le réel auquel, du moment qu'il est posé, succède toujours autre 


chose. Il consiste donc dans la succession du multiple, en tant que 


s (128) 


cette succession est soumise à une règle » Inutile de dire que 
« 


le rapport temporel d’une chose à une autre qui lui succède même 


(124) Cass. 3, pp. 144-146; 2° éd., pp. 182-184. 

(125) Cass, 3, p. 145; 2e éd., p. 183. Cfr ci-dessus, pp. 376-377. 

(26) Cfr, par exemple, Cass. 3, pp. 171, 176-177; 2e éd., pp. 225, 234-236. 
(127), Cass. 3, p. 147; 2° éd., p. 186. 

(38) Cass. 3, p. 145; 2e éd., p. 183. Cfr ci-dessus, pp. 377-378. 
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toujours, et le rapport d'une cause à son effet, sont parfaitement 
hétérogènes (°°. 

De même, le schème de la communauté dynamique ou de 
l'action réciproque des substances entre elles à l'égard de leurs 
accidents, c'est-à-dire la simultanéité des déterminations acciden- 
telles des unes avec celles des autres selon une règle générale °°’, 
n’a rien de commun avec le concept de causalité réciproque. 

Quant aux schèmes de la modalité, leur déficience à l'égard 
du rôle que Kant leur assigne, est plus frappante encore ; ou plutôt, 
ils ne satisfont même pas à la définition kantienne du schème comme 
tel, si bien qu'ils ne sont pas des schèmes. Au lieu d'être la repré- 
sentation générale d’une détermination de temps effectuée par l'en- 
tendement selon la catégorie mais distincte de celle-ci, de façon 
qu'ils puissent faire la médiation entre la catégorie et le donné 
empirique, les schèmes de l'existence et de la nécessité incluent, 
c’est-à-dire contiennent telle quelle en eux la catégorie d'existence, 
et, de même que le schème de la possibilité, ils ne font que rap- 
peler par rapport aux catégories de la modalité, que, dans le criti- 
cisme, tout objet de connaissance comporte nécessairement la forme 
à priori de temps (1°?). 

Dire que le schème de la possibilité, c’est l'accord de la syn- 
thèse de différentes représentations avec les conditions du temps, 
ou le rapport de la représentation d’une chose à l’un ou l’autre 
temps (?, c'est ramener sans plus ce schème au temps lui-même 
en tant que, comme forme à priori du sens interne, il conditionne 
tout objet de connaissance possible, la synthèse de celui-ci se faisant 
nécessairement dans le temps (**. Et en disant que le schème de 
la réalité — au sens de la seconde catégorie de la modalité, c’est- 


(27 Pour qui admet la portée ontologique de la connaissance humaine en 


général et du principe de causalité en particulier, le rapport de succession tempo- 
relle peut être, sous certaines conditions, l'indice d’un rapport de causalité 
ontique. Mais ce n’est évidemment pas de cela qu'il s'agit dans le criticisme. 

F9 Cass. 3, p. 145; 2° éd., pp. 183-184. Cfr ci-dessus, p. 379. 

(#9 Une remarque analogue s'impose au sujet des schèmes des deux pre- 
mières catégories de la qualité. Cfr Cass. 3, p. 144: 2° éd., p. 182. 

UF) Cass. 3, p. 145; 2e éd., p. 184. 

(9 Comme exemple des conditions que le temps impose à l’objet, Kant 
donne que «les contraires ne peuvent se trouver à la fois dans une chose, mais 
seulement l’un après l'autre » (Cass. 3, p. 145; 2° éd., p. 184). Le temps étant 
de soi indéterminé, nous ne voyons pas bien comment cette ‘ incompatibilité * des 
contraires puisse résulter du temps comme tel. 
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à-dire au sens de ‘ Dasein * — c'est l'existence en un temps déter- 
miné, et que celui de la nécessité c'est l'existence d’un objet en 
tout temps ‘**, qu'affirme-t-on de plus ou d’autre qu’en disant que 
tout objet de connaissance humaine existe nécessairement dans le 
temps, en un temps limité ou illimité selon le cas ? 

Aussi bien, alors que dans l'étude des analogies de l'expérience, 
le temps tient une place très considérable, il n'intervient explicite- 
ment ni dans la formulation ni dans l'exposé des postulats de la 
pensée empirique (°. Même implicitement, il n'est pas question 
du temps par rapport au second postulat, qui correspond à la caté- 
gorie d'existence — catégorie importante s’il en est ! —, mais uni- 
quement par rapport au premier et au troisième, en particulier dans 
l'exposé de ce dernier, savoir dans le rappel de la loi de causalité, 
le schème de la catégorie de causalité étant la succession régulière 
des éléments de la multiplicité intuitive *®. De plus, dans le troi- 
sième postulat il n’est pas question d'objets qui ‘ existent en tout 
temps ‘, comme le veut le schème de la catégorie de nécessité, 
mais uniquement de phénomènes dont l'existence est relative- 
ment nécessaire par rapport à d’autres phénomènes qui sont leurs 
causes (1°7), 

Bref, pas plus qu'aucune des différentes façons dont peut se 
concevoir le rapport entre l’à priori intellectuel et l'à posteriori 
dans le criticisme, n’est conciliable avec l’ensemble de l'Analytique 
Transcendantale, le ‘ schématisme de l'entendement ” ne parvient 
à rendre ce rapport intelligible ou, pour le dire en termes kantiens, 
« à faire comprendre comment ce rapport est possible ». 


Kant s’est rendu compte de l'insuffisance du schématisme. 


Kant nous dit qu'il ne «s’attarde pas à rechercher par une 
sèche et ennuyeuse analyse ce que requièrent, comme tels, les 
schèmes transcendantaux des catégories », et qu'il « préfère les 
présenter [[sans plus]] dans l’ordre des catégories et en relation 
avec elles » 1%, Néanmoins, il s’est aperçu lui-même, du moins dans 


(134) Cass. 3, pp. 145-146; 2° éd., p. 184. 

(35) Cass. 3, pp. 195-196, 198-199, 203-204, 207-208; 2° éd., pp. 265-268, 
272-274, 279-280, 286-287. Cfr ci-dessus, pp. 379-381. 

(36) Cass. 3, pp. 199, 203-204; 2° éd., pp. 272-273, 279-280. 

@37) Ibidem. Cfr ci-dessus, p. 382. 

(158) Cass. 3, p. 144; 2 éd., p. 181. 
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une certaine mesure, de l'insuffisance de son ‘ schématisme de l'en- 
tendement ’, et il s’en est expliqué plus d’une fois, entre autres à 
propos des analogies de l'expérience. Celles-ci — et il en va de 
même, ajoute-t-il, pour tout principe synthétique quelqu'il soit — 
n’ont aucune signification ni valeur pour quelque usage transcen- 
dantal (%® de l’entendement, mais uniquement pour son usage empi- 
rique, c'est-à-dire pour la connaissance ‘ expérimentale ‘, pour l'ex- 
périence au sens plénier du mot. C’est à tel point que « les phéno- 
mènes doivent être subsumés, non sous les catégories telles quelles, 


440), Pourtant, les schèmes 


mais seulement sous leurs schèmes » 
sont censés être le troisième terme qui, étant homogène à la fois 
à la catégorie et à l'intuition sensible, procure précisément par sa 
médiation la subsomption de celle-ci sous celle-là !... C'est que la 
catégorie n'est que la fonction, pure de toute condition sensible, 
de l'unité synthétique comme telle ; étant d'ordre strictement 
intellectuel, elle ne peut représenter l'unité de la connaissance empi- 
rique, l'unité de la synthèse des phénomènes, qui s'effectue 
en fait en raison de relations ‘ phénoménales ’. Celle-ci est repré- 
sentée exclusivement (nur allein) dans le schème “1, qui s'avère 
ainsi, de l’aveu de Kant lui-même, hétérogène par rapport à la 
catégorie. C’est bien ce que nous venons de voir à la fin de notre 
étude du schématisme. Aussi Kant conclut-il, à propos des analogies 
de l'expérience, que par les principes synthétiques de l’entende- 
ment, nous ne pouvons « unifer les phénomènes que d’une façon 


analogique à l'unité logique et générale des concepts » intellectuels 
purs (#2), 


2 e ?. e Lä LI e: 
L'unité synthétique des phénomènes n’est pas même analogique 
à l'unité catégoriale. 


Mais cette dernière formule elle-même est-elle bien rigoureuse- 
ment exacte ? Gardons-nous de confondre l'analogie philosophique 
et l'analogie littéraire, la métaphore, qui n’est qu’une figure de style. 
En philosophie, pour qu'une notion — et par suite le terme qui la 


139) + , CRE e , 
(9 ‘ Transcendantal'” est ici synonyme de ‘transcendant’ au sens de 


‘ dépassant toute expérience possible *. 
(40) Cass. 
‘ seulement ’. 
FF Cass. 3, p. 170; 2 éd., p. 224. 
(4) Cass. 3, pp. 169-170; 2e éd., pp. 223-224, 


3, p. 169; 12e Ed, pe 223: IC'ét nou qui espaçons le mot 
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signifie — puisse se dire analogique, il faut que son contenu se 
retrouve formellement, c'est-à-dire en son sens propre, dans les 
différentes choses auxquelles cette notion s'applique. Sans doute, 
il peut et même il doit se rencontrer en chacune d'elles d'une façon 
spéciale, sans quoi la notion et le terme en cause seraient uni- 
voques. Mais quelque différentes que soient les façons selon les- 
- quelles ce contenu se retrouve dans les ‘inférieurs ‘ logiques de la 
notion, jamais ces façons ne peuvent être radicalement diverses: s’il 
en était ainsi, il ne s'agirait plus d'une notion, mais de plusieurs, 
et d'un terme équivoque, pouvant signifier indifféremment des 
notions disparates. Or, nous avons vu que les schèmes transcendan- 
taux de l’entendement ne sont — et encore ! — que des détermi- 
nations transcendantales du temps, qui s'appliquent aux phénomènes 
en raison des déterminations empiriques de ces derniers : nous n’y 
retrouvons en aucune manière le contenu des catégories. Il est donc 
abusif de dire que l'unité synthétique des phénomènes est analo- 
gique à l'unité catégoriale. 


7. Conclusion. 


Ainsi donc, nous ne pouvons que constater l’échec de notre 
essai de déduction transcendantale de la condition originelle de 
possibilité du criticisme : de quelque manière qu'on s’y prenne, 
il n'y a pas moyen de concevoir le rapport entre l’à priori intellec- 
tuel et l’à posteriori d’une façon qui soit cohérente avec l’ensemble 
du criticisme. 

De plus, toute question de cohérence mise à part, il semble 
acquis que Kant n’a pas réussi à expliquer comment est possible 
une connaissance humaine au sens fort du mot, c’est-à-dire une 
connaissance nécessaire et par là valable de façon rigoureusement 
universelle, résultant de l’unification à priori de l'intuition sensible 
par l'entendement. Par suite il n'a pas davantage réussi à faire 
comprendre la possibilité de jugements synthétiques à priori objec- 
tifs. L’objectivité des mathématiques pures et de la physique pure, 
établies à priori, n’est pas absolue mais seulement relative et approxi- 
mative par rapport à l'intuition sensible qui pourtant se fait néces- 
sairement dans l’espace et le temps, puisque les concepts qu'elles 
forment à priori, ne s'appliquent au donné empirique que pour 
autant que leur contenu s'y retrouve empiriquement: le concept 
empirique d'une assiette n'est ‘ subsumable * sous le concept 
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géométrique pur du cercle que parce que la rondeur pensée en 
celui-ci se laisse intuitionner en celui-là *’. Et la métaphysique, 
la science à priori pure par excellence, n’a aucune valeur objective 
au sens propre du mot, pas même comme exposé systématique 
de la facon dont nécessairement nous pensons les objets, puisque 
ses concepts et ses principes intellectuels ne s'appliquent pas même 
analogiquement aux phénomènes : ceux-ci ne peuvent être ‘ sub- 
sumés * que sous les schèmes, qui sont hétérogènes par rapport 
aux catégories, et encore seulement pour autant que le contenu 
des schèmes se retrouve empiriquement dans les phénomènes. 


Finalement, à y regarder de près, il semble bien que Kant, 
dans le criticisme, n'ait pas réussi à dépasser l’empirisme. En effet, 
ce qui fonde, en fin de compte, la détermination et l'union qui sont 
attribuées aux phénomènes dans les jugements les concernant, ce 
n'est pas l’activité judicative elle-même ; c'est qu'ils se présentent 
déterminés et unis par le donné empirique. De même, ce qui décide 
de l’ordre dans lequel ils sont unifiés dans la connaissance, c'est 
l’ordre même selon lequel ils apparaissent empiriquement. Enfin, la 
nécessité et par suite la valeur cognitive universelle de leur ‘ noue- 
ment ‘ dans la connaissance, ne dépassent pas celles, toutes rela- 
tives, de leur liaison empirique. 

Il reste sans doute que, par exemple, nous ne pouvons ‘ com- 
prendre ‘ la succession irréversée de B à À, moins encore la con- 
cevoir comme irréversible, qu'en pensant cette relation comme un 
rapport d'effet à cause. Mais dans le criticisme, rien ne nous autorise 
à attribuer ce rapport de causalité à l’objet connu, si bien que, 
somme toute, nous devrions renoncer à comprendre la succession 
en question et surtout à la juger rigoureusement nécessaire. 

Kant a vu que la conception de la connaissance humaine qu'il 
avait fait sienne, posait bien des problèmes. Par exemple, pourquoi 
et comment attribuons-nous aux choses — nous employons ce mot 
dont le sens est très vague, pour ne préjuger de rien — une unité 
et un ordre qui ne sont pas ceux de nos sensations comme telles ? 
Pourquoi les mathématiques sont-elles si rigoureuses et si fécondes 
en applications ? Comment se fait-il par ailleurs que l'observation 
et l'expérimentation scientifiques soient si fructueuses en ‘ lois ” qui 


C1) Cass. 3, p. 141; 2e éd., p. 176. Cfr ci-dessus, p. 372. 


: 
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semblent bien être cognitivement absolues ? Pourquoi, par contre, 
les métaphysiciens ont-ils tant de mal à s'entendre ? 

Jugeant à bon droit que ni l'empirisme ni le rationalisme ne 
pouvaient donner à ces questions une réponse satisfaisante, il crut 
entrevoir la solution des problèmes dans une synthèse des deux, 
et il travailla avec acharnement à la réaliser. Il semble que, malgré 
ses efforts aussi puissants que tenaces, il n'y ait pas réussi. 

Dès lors il faut croire qu'il y a l’une ou l’autre erreur dans son 
point de départ ; autrement dit, il faut croire que sa problématique 
n'est pas tout à fait exacte. 

Si bien qu'en fin de compte, Kant, le père de la critique, 
aurait … manqué d'esprit critique ! 


EPILOGUE. 


Sommes-nous dans une impasse ? 


Et pourtant !.. Il est bien exact que nous attribuons aux ‘ choses 
connues ‘ (*** des déterminations spatio-temporelles qui ne se laissent 
pas ramener sans plus à celles que nous relevons dans nos sensations, 
puisque celles-ci, comme telles, se succèdent indéfiniment. Ainsi, 
nous percevons successivement les multiples représentations qui con- 
stituent le phénomène d’une maison qui se trouve devant nous ; 


personne néanmoins n'admet que cette multiplicité soit également 


(145) 


successive en elle-même . Kant a donc raison lorsque, dans l’Ana- 


lytique des Concepts, il affirme que la connaissance de quelque 
chose de spatio-temporel, par exemple la connaissance de telle 
maison, requiert autre chose encore que la simple intuition sensible. 


(4) Si nous employons le mot ‘ chose ”, nous nous permettons de le rappeler, 
ce n'est pas que nous soyons plus ou moins ‘ chosiste ’; c'est pour ne préjuger 
de rien et pour éviter plus facilement certains malentendus. 

Ainsi, nous ne voulons pas examiner dans ces pages la thèse kantienne comme 
quoi nous connaissons par des représentations, à tel point que même l'intuition 
sensible, qui se rapporte pourtant immédiatement aux choses, se fait par des 
représentations qui sont un medium quod plutôt qu'un medium quo, puisqu'elles 
nous laissent entièrement ignorer ce que sont les choses en elles-mêmes. C'est 
pourquoi nous nous abstenons dans cet épilogue d'employer le terme ‘ représen- 
tation ”: par là, sans préjuger de la thèse en question, nous évitons des malentendus 
à son propos. 


(Cas pe 177; 2 éd, p.235. 
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Par ailleurs, personne ne prétend que nous puissions synthé- 
tiser à notre guise les multiplicités intuitives qui nous sont données 
à posteriori, peu importe qu'il s'agisse d'une maison, d'un bateau 
allant à la dérive sur un fleuve, ou de notre planète et de son 
satellite 4. Tout le monde, au contraire, admet qu'il y a dans les 
choses connues des déterminations qui ne relèvent pas de l'aspect 
intellectuel de la connaissance que nous en avons. Encore une fois, 
Kant a raison lorsque, dans l'Analytique des Principes, il dit que 
l’activité de l’entendement est conditionnée de quelque manière par 
la sensibilité et spécialement par le donné empirique. 

Enfin, dire, comme nous venons de le faire, que l'activité intel- 
lectuelle est conditionnée par l’à posteriori, c’est admettre que ce 
dernier comporte une certaine nécessité en vertu de laquelle il 
s'impose à l’entendement. Par ailleurs, personne ne conteste que, 
comme le dit Kant, « la contradiction [ [proprement dite|] anéantit 
41, ce qui signifie 
non seulement qu’elle empêche tout échange de vues, mais encore 
qu'elle supprime même toute possibilité de pensée. Nous-même en 
particulier, nous ne le contestons pas puisqu'en raison de l'incohé- 
rence que nous estimons déceler dans l’Analytique Transcendantale, 
nous concluons qu'il doit y avoir quelque erreur dans le point de 
départ du criticisme. Or, tout ceci implique que, d'une façon ou 
d’une autre, il y a dans les choses connues une certaine unité néces- 


les connaissances et les supprime totalement » 


saire : tout cela revient à dire que les choses connues sont ‘unes ” 
en ce sens qu'elles sont déterminément telles et non pas autres, 
et qu'elles sont unies ou relatives entre elles de telle façon bien 
déterminée et non pas d’une autre façon, et qu'en ce sens elles 
sont donc ‘ nécessaires” et constituent une connaïissance néces- 
saire et par là et pour autant rigoureusement universelle. Or, qui 
oserait dire, à l'encontre de Kant, que les sensations — c’est-à-dire 
l'à posteriori kantien — suffisent comme telles à fonder une pareille 
connaissance nécessaire ? En est-il même parmi les penseurs qui 
professent le relativisme de toute connaissance humaine, qui vou- 
draient purement et simplement réduire celle-ci à la sensation, si 
bien que, par exemple, ils n'attacheraient aucune importance à la 
contradiction ? 


Et nous voilà acculé, semble-t-il, à reprendre à notre compte 


(49) Cfr ci-dessus, pp. 377-379. 
(#7) Cfr ci-dessus, p. 387. 
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l'Analytique Transcendantale tout entière... y compris son incohé- 
rence fondamentale, puisque, tout en admettant que l’à posteriori 
ne peut conférer à la connaissance une valeur nécessaire, nous lui 
attribuons un rôle déterminant dans la constitution des choses con- 
nues, et donc une certaine unité nécessaire. 


Question de méthode ? 


Alors — si l’on veut bien nous permettre cette comparaison 
quelque peu usée — dans l'étude que nous avons entreprise du 
criticisme, l'attention que nous avons accordée aux arbres nous 
a-t-elle empêché de voir la forêt > Et notre méthode est-elle ana- 
lytique à l'excès au point qu'elle ne nous a pas « permis de saisir, 
dans son unité originelle, l'intuition qui donne son vrai sens et sa 
valeur de vérité même à la plus inacceptable des philosophies » (14° 
Nous ne le pensons pas. 

Incontestablement, dans tout travail scientifique la synthèse doit 
succéder à l'analyse et la couronner. Mieux que cela, encore qu’on 
ne puisse mener rigoureusement de front ces deux méthodes par- 
tielles, on doit toujours veiller à les pratiquer l’une en fonction de 
l’autre. Toutefois ceci implique qu'on ne sacrifie aucune des deux 
à l’autre. Jamais, bien sûr, pendant qu'on analyse, on ne peut perdre 
de vue l’ensemble comme tel. Mais en reprenant les choses dans 
leur ensemble, on ne peut pas davantage oublier les résultats du 
travail analytique ; on devra plutôt, le cas échéant, refaire celui-ci 
à nouveaux frais ; moins encore peut-on se contenter d'une analyse 
plus ou moins rudimentaire et passer hâtivement à la reconstruction 
synthétique. Bref, à notre avis, le bon forestier, c'est celui qui sait 
apprécier la forêt comme telle après l’avoir étudiée en détail jusque 
dans ses recoins. 

Et sans doute, l’Analytique Transcendantale ne nous livre pas 
la pensée de Kant tout entière. Mais, même si l’on estime qu'elle 
ne constitue pas, à elle seule, la partie fondamentale de son œuvre, 
on ne peut douter qu'elle en est une des parties maîtresses ni 


(48) A, H., dans la Nouvelle Revue Théologique, 1955, décembre, p. 1144, 
à la fin d’une note bibliographique sur HUBER M., Eduard von Hartmanns Meta- 
physik und Religionsphilosophie, Winterthur, P. G. Keller, 1954. — Il va sans 
dire que, dans les lignes que nous venons de citer, le sens du mot ‘intuition ” 
diffère de celui qu'a le terme kantien ‘ Anschauung ” dans le criticisme. 
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qu'elle en a grandement influencé les autres parties : Kant aurait-il 
écrit, par exemple, la Critique de la Raison Pratique telle que nous 
la possédons, si par la Critique de la Raison Pure et, dans celle-ci, 
par l’Analytique Transcendantale, il avait pu fonder une métaphy- 
sique lui permettant de dépasser l'‘ Erfahrung ‘ telle qu'il la con- 
cevait ? C’est pourquoi nous avons pensé faire un travail utile en 
étudiant plus spécialement l’Analytique Transcendantale, et cela 
sous le rapport de sa cohérence intrinsèque, indépendamment de 
la question de savoir si sa problématique est exacte : il est clair 
que si elle est incohérente, comme nous le pensons, l'œuvre philo- 
sophique de Kant dans son ensemble s’en trouve profondément 
affectée. 

Ce travail nous a paru d’autant plus utile, qu'à notre avis, la 
meilleure façon de dégager ‘ la valeur de vérité ” qu’on peut trouver 
même dans ‘ la plus inacceptable des philosophies ”, c'est d'étudier 
l’œuvre dans un esprit aussi accueillant que possible, mais avec le 
souci constant d'une méthode à la fois rigoureuse et souple. Quel 
autre moyen d'y faire le départ entre la futaie de valeur — toujours 
la même comparaison |! — et l'essence inutilisable ? 


Premiers résultats de la méthode appliquée. 


Aussi bien notre travail ne nous a pas conduit à repousser en 
bloc toute la pensée de Kant telle qu’elle se manifeste dans l’Ana- 
lytique Transcendantale ; au contraire, nous en retenons bien des 
éléments. Du reste, l'objet de cette étude a été limité à ce qui nous 
semble être le nœud du criticisme. 

Toutefois, au début de notre étude critique, nous avons for- 
mulé expressément certaines réserves et nous nous sommes exprimé 


un peu autrement que ne le fait Kant. Et quand nous relevons ce 


qui nous paraît irrécusable dans les termes mêmes du problème que. 


pose la condition originelle de possibilité du criticisme, plusieurs 


des mots que nous employons ou bien sont autres que ceux del 
Kant, ou bien sont pris en un sens, explicitement indiqué du reste. 
plus précis que leur sens kantien et plus ou moins différent de cell 
C'est dire que, si nous estimons devoir retenir bien 
des choses de la pensée de Kant, nous pensons également ne pas 


dernier "°. 


(9) Ci-dessus, pp. 381-383, 388, 407-409, 
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pouvoir les reprendre telles quelles — ce qui n’a rien d'étonnant: 
s'il est une discipline dans laquelle tout est solidaire, c’est bien la 
philosophie. Il n'est pas possible d'exposer tout cela dans cette 
étude. Mais nous désirons signaler du moins une mise au point par- 
tielle du criticisme qui nous est suggérée par l'étude restreinte 
même que nous venons d'en faire. 

: Dans ce travail nous nous sommes demandé si l’Analytique 
Transcendantale est cohérente au sujet du nœud même du criti- 
cisme. Mais évidemment, ce n’est pas là le seul problème que pose 
le rapport entre l'à posteriori et l'à priori intellectuel, ou, ce qui 
revient au même, le rapport entre la sensation et l’entendement, 
d'autant moins que nous croyons devoir donner une réponse négative 


à la question de cohérence. Eh bien, voici deux problèmes — si 
l'on préfère, on peut dire également : deux aspects d’un même 
problème — que, suite à l'étude que nous venons de faire, nous 


pensons pouvoir résoudre sans sortir de la problématique kantienne. 
C'est à propos du deuxième que nous proposerons une première 
mise au point du criticisme : ce second problème sera clairement 

» » A N CC . , 7 . 
posé et résolu grâce à une distinction que Kant a négligé de faire, 
mais qui nous semble fort éclairante. 


L’aperception est indispensable. 


Et d’abord, nos sensations sont-elles ‘ cognitives * par elles- 
mêmes ? En d’autres termes, pour connaître ‘ sensiblement ”, suffit-il 
que nous sentions, que nous ayons des sensations ? Non. À cet 
effet, il faut en outre que nous sachions que nous sentons, c’est- 
à-dire il faut que nous soyons conscients, par conscience proprement 
dite, d’être en relation sensible soit avec une ou plusieurs parties 
de nous-mêmes, soit avec d’autres choses, soit plutôt avec tout cela 
à la fois. Sentir sans en avoir conscience, ou encore : être ‘ sen- 
siblement ’ relatif mais sans le savoir, ce n'est pas connaître — 
bien entendu : à proprement parler — précisément parce que par là 
nous ne savonsrien. Par contre, sentir en en ayant conscience, 
c’est connaître, si obscurément que ce soit, puisque c'est être ‘ sen- 
siblement ” relatif en le sachant. Or, par elles-mêmes nos sen- 
sations ne sont pas conscientes : alors que je suis conscient d'être 
conscient, je ne me vois pas voir, je ne m'entends pas entendre, 
je ne me touche pas toucher, etc. Par suite, il faut qu'à nos sen- 
sations vienne s'ajouter la conscience qui nous permette, non de 
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sentir sans plus, c’est-à-dire d'être ‘ sensiblement affectés ” par les 
choses, mais de nous apercevoir que nous sentons. 

C'est ce que Kant dit au début du troisième alinéa de la Dé- 
duction transcendantale des catégories, c'est-à-dire au commence- 
ment du 8 16 de la Critique de la Raison Pure : « Le ‘ Je pense | 
doit pouvoir accompagner toutes mes représentations ; car sinon 
quelque chose serait représenté en moi, qui ne pourrait absolument 
pas être pensé, ce qui signifie équivalemment que la représentation 
ou bien serait impossible ou du moins ne serait rien pour moi. 
[...] Cette représentation [[° Je pense ‘]] est un acte de la spon- 
tanéité, c’est-à-dire qu'elle ne peut être considérée comme appar- 
tenant à la sensibilité » (°°. 

La solution que nous proposons pour ce premier problème 
ne semble donc pas différer de celle de Kant. Celui-ci toutefois 
distingue une conscience transcendantale et une conscience empi- 


(51) et on pourrait faire au sujet du rapport entre les deux 


rique 
une étude qui serait plus ou moins parallèle à celles concernant le 
rapport entre l'expérience au sens fort et l'expérience au sens faible : 
du mot et concernant la relation entre l’à priori intellectuel et l’à. 
posteriori, et dont le résultat ne serait guère plus satisfaisant. Pas-. 


sons au second problème. 


L'’aperception doit être une. 


Cette conscience par laquelle nous ‘ apercevons ” nos sensations, 
ou, ce qui revient au même, cette aperception grâce à laquelle 
nous sommes conscients de l’à posteriori, est synthétique en ce 
sens que, les sensations comme telles n'étant pas conscientes, elle 


LA ) L2 L LL 
s'ajoute à ces dernières (”. L'’est-elle également en ce sens. 


qu'elle ajoute, qu'elle confère synthétiquement à l’à posteriori cette 


(50) Cass. 3, p. 114; 2° éd., pp. 131-132. C'est nous qui espaçons les mots! 
‘ne serait rien pour moi’. — Le terme ‘ Je pense’ est synonyme de ‘ con- 
science ‘, ‘ aperception * et ‘ entendement ’, du moins par rapport à la question! 
qui nous occupe. Cfr, entre autres, Cass. 3, pp. 114-115, et p. 116, la fin de la: 
note | de la p. 115; 2° éd., pp. 132-133, et p. 134, la fin de la note de la pi C3 

(5) Par exemple Cass. 3, p. 119; 2° éd., pp. 139-140. 

(#9: Dans cet article nous ne voulons faire ni la critique de la problématique : 
kantienne ni la métaphysique de la connaissance humaine. Par suite, lorsque nous; 
disons que l'aperception est synthétique par rapport à là posteriori, nous n’en-: 
tendons pas trancher par là la question de savoir s'il y a, dans la connaissance, , 
composition métaphysique ontologique entre la conscience et la sensation. 
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(153) 


7 ; ; , RE 
unité nécessaire qui est requise pour que nous connaissions, 


et qui nest pas l'unité — pour autant qu'on puisse appeler cela 
une unité — que les choses ont dans la série indéfiniment suc- 
cessive de nos sensations considérées à part elles ? 

Cette question en implique une autre préalable. En effet, pour 
que les choses connues puissent avoir dans notre connaissance l'unité 
nécessaire en cause, il faut qu'elles soient connues ensemble et 
comme ensemble : une multiplicité dont la conscience serait 
tout autant multiple, ne serait pas connue comme telle ; autrement 
dit, si nous avions conscience de chacun des éléments d’une multi- 
plicité sans aucun rapport conscient avec la conscience que nous 
aurions de ses autres éléments, nous n'aurions pas conscience de 
cette multiplicité comme telle, nous ne l'apercevrions pas. Par suite, 
il faut que, d’une façon ou d'une autre, la conscience, par laquelle 
nous ‘ apercevons ‘ le donné à posteriori, soit identiquement la 
même, une et indivise par rapport à tous les éléments de ce 
donné, si bien que par elle, d’une façon ou d'une autre si déficiente 
soit-elle, nous apercevions à la fois tout le donné à posteriori, dans 
toute son extension spatio-temporelle, actuelle, passée et même 
future (5°, 

C'est ce que Kant voit fort bien : la conscience doit être radi- 
calement une et s'étendre à toute expérience réelle et possible. 
« [...] De soi », dit-il, « la conscience empirique, qui accompagne 
différentes représentations, est éparpillée et sans rapport à l'iden- 
tité du sujet. Ce rapport ne s'établit donc pas encore par ce que 
j'accompagne de conscience chaque représentation, [...] » (5°. 
« [...] Ce n’est que par ce que je puis com-prendre leur multiplicité 
dans une conscience, que je les appelle ensemble mes représen- 
tations, car sinon j aurais un moi aussi divers et bariolé 
que j'ai de représentations dont je suis conscient » (°°. « [...] Cette 


(55) Ci-dessus, p. 408 nous précisons ce que nous entendons par cette unité 
nécessaire. 

(5) On voit sans peine que c'est par l'imagination, la mémoire et la pré- 
vision — sous les différentes modalités et combinaisons qu’elles peuvent com- 
porter — aperçues comme telles, que la conscience, dans son indivision, 
atteint l’ailleurs, le passé et le futur en les rapportant à l'ici actuel, au hic et nunc. 
Nous n'avons pas à détailler tout cela pour le moment. 

055) Cass. 3, p. 115; 2° éd., p. 133. — A part le mot ‘ mes’, les termes qui 
sont espacés dans cette citation et dans celles qui suivent, le sont par nous. 


(156) Cass. 3, p. 116; 2° éd., p. 134. 
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identité indivise de l'aperception d’un multiple donné dans 
l'intuition contient [...] » 7. « [...] De l ‘entendement, comme 
unité absolue, [...] » 1%. «Ce principe de l'unité nécessaire de 
l’aperception [...] » 4%. «[...] L'unité absolue de l’aperception, 


[..] » 499, «[..] Une expérience unique qui s'étend à tout 
ES AC R 


Par son unité, l’aperception fait, non la synthèse, 
mais la synopse des choses connues. | 


Toutefois, dans le 8 16 de la déduction transcendantale des 
concepts intellectuels purs, auquel nous avons emprunté cinq des 
citations qu'on vient de lire — ni d’ailleurs dans les passages aux- 
quels sont empruntées les autres —, Kant ne s'occupe pas précisé- 
ment de faire voir que la conscience est nécessaire à la connais- 
sance, ni qu'elle doit être une et identique en tout ce à quoi elle 
s'étend. Dans ce paragraphe, comme dans toute la déduction trans- 
cendantale des catégories *?, Kant entend établir d'emblée que 


la conscience ou l’aperception transcendantale, en s'ajoutant au 
‘multiple de l'intuition * (1%), synthétise au sens propre du mot 


(57 Cass. 3, p. 115; 2e éd., p. 133. — Par ‘ indivise * nous traduisons le terme 
allemand ‘ durchgängige ‘ qui, dans le contexte, signifie certainement ‘ générale, 
commune, indistincte * au sens de ‘la même pour tous ? 

Nous pourrions dire que la conscience doit être transspatiotemporelle au 
moins de quelque façon, et nous pourrions ajouter que, pour autant, elle 
doit être indivisible. Nous ne croyons pas qu’en recourant à ces notions, nous | 
dépasserions la pensée de Kant, car celui-ci, bien qu'il nie que la raison théorique : 
puisse établir la spiritualité de l'âme humaine, prétend tout autant barrer la route: 
à la noétique matérialiste, la pensée étant irréductible à l’espace (Cass. 3, pp. 285-: 
286; 2e éd., pp. 419-421); mais, pour être certain de ne pas trahir la pensée de: 
Kant, nous préférons ne pas faire usage de ces notions tant que nous restons) 
dans la problématique de l’Analytique Transcendantale. 

(59 Cass. 3, p. 90; 2 éd., p. 92. — Le caractère absolu de cette unité doit 
se comprendre par opposition à la multiplicité de l'intuition kantienne. 

ES) Cass. 3, p. 116; 2° éd., p. 135. 

(F9) Cass. 3, p. 285; 2e éd., p. 419. 

(9 Cass. 3, p. 206; 2° éd., p. 284. Il faut voir cette formule dans le contexte 
Cass. 3, pp. 205-206; 2e 6d., pp. 282-284. Cfr, entre autres, Cass. 3, pp. 111, 135, 
153, 213, 380, 403; 2° éd., pp. 126-127, 166, 196-197, 296, 570-571, 609-610. 

(4) Cfr ci-dessus, pp. 384-385. 


CU) Das Mannigfaltige der Anschauung: Cass, 3, p. 113; 2° éd., p. 130; et 
ailleurs |! 
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cette multiplicité, c'est-à-dire la ‘ noue * à priori et lui donne par là 
l'unité nécessaire, qui est requise pour qu'il y ait connaissance 
strictement objective, et que l'intuition sensible n’a pas par elle- 
même. C'est là, nous l'avons vu, l’idée maîtresse de l’Analytique 
des Concepts ©), et cela n’a rien d'étonnant, étant donné le point 
de départ de la Critique. 

Il n'en reste pas moins que, dans l'Analytique des Principes, 
c'est dans les phénomènes, c’est-à-dire dans l'à posteriori reçu dans 
le sens et considéré indépendamment de toute action de l’entende- 
ment, que Kant cherche et trouve, semble-t-il, les conditions d'’appli- 
cation des catégories, savoir l’unité nécessaire que requiert la con- 
naissance strictement valable (°°). Cette opposition est précisément 
ce qui nous heurte dans l’ensemble de l'Analytique Transcendan- 
tale. 

Et il reste cependant qu'au début de cet épilogue, tout en 
admettant que, par elle seule, la série successive de nos sensations 
ne peut fonder notre connaissance, nous avons reconnu également 
le bien-fondé de l'affirmation de Kant comme quoi l’activité intel- 
lectuelle est conditionnée par le sens, en particulier par le donné 
à posteriori (°°. Alors ? 

Alors, il nous semble qu'il y a lieu de distinguer entre le pro- 
blème de l'unité nécessaire des choses connues par nous et celui 
de la connaissance que nous avons de cette unité par la conscience 
ou aperception une et indivise. En effet, à notre avis, l'étude de 
notre activité cognitive nous fait voir que ce dont nous avons con- 
science, ce n'est pas une multiplicité dont nous faisons l'unité en 
l'apercevant, mais c'est un tout un dont nous apercevons l'unité 


167) Ce tout un, nous l’ana- 


et dont nous faisons d’ailleurs partie ‘ 
lysons ; nous y relevons des éléments multiples déterminés et relatifs 
entre eux de façon nécessaire ; en comparant entre eux, comme 
le fait Kant lui-même dans l’Analytique des Principes, les 
nombreux rapports conscients que nous avons avec le tout dont 


nous faisons partie et avec les éléments que nous y distinguons — 


(184) Ci-dessus, par exemple, pp. 367-369, 384-385. 

(65) Ci-dessus, par exemple, pp. 376-381. 

(66) Ci-dessus, pp. 407-408. 

(157) [] nous semble qu'il n’est pas bien difficile de s’en rendre compte. Kant 
lui-même le voit, au moins dans l'Analytique des Principes. Maïs ce n'est pas le 


moment de nous y arrêter. 
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souvent du reste à titre simplement provisoire —, nous recherchons 
les déterminations qu'il convient d'attribuer aux différentes choses, 
et nous nous efforçons ainsi d'établir une connaïssance logiquement 
élaborée, qui nous est indispensable, mais qui est d'autant moins 
complète et exhaustive qu’elle est plus claire et distincte. Cette con- 
naissance élaborée, nous tâchons de la synthétiser en un système 
de connaissances qui, rapporté au tout initialement connu par con- 
science, nous permet de mieux apprécier ce dernier dans son en- 
semble f%), Quant aux choses connues toutefois, pas plus que l’aper- 
ception, cette élaboration et cette synthèse, actives bien sûr mais 
simplement logiques au sens traditionnel du mot, ne fondent pas 
originellement leur unité nécessaire, mais elles se fondent au con- 
traire elles-mêmes entièrement sur cette unité. 

À notre avis donc, la fonction de l’entendement par rapport 
à l'unité originelle des choses connues, n’est pas synthé- 
tique ou, plus clairement, synthétisante, mais synoptique ou plutôt 
synoptisante, et l'acte intellectuel sous ce rapport n’est 
pas une synthèse active, mais une synopse active (1°). 


Aïnsi donc, après l'examen qui précède, nous retenons déjà 
de l’Analytique Transcendantale la conscience ou aperception ori- 
ginelle, son unité absolue et nécessaire, et sa fonction activement 
synoptique, qui est impliquée dans la fonction activement synthé- 
tique que Kant lui attribue également, mais que nous pensons devoir 
lui dénier. 


Il peut sembler que, si Kant avait distingué dans la connais- 
sance humaine la synopse de la synthèse, il aurait pu éviter, du 


F) Actuellement plus que jamais, il va sans dire que ce travail d'analyse et 


de synthèse est une œuvre collective, indéfiniment perfectible. Il va de soi égale- 
ment que ce que nous venons de dire au sujet de la connaissance humaine de la 
totalité du réel, vaut aussi pour la connaissance de chaque ‘ tout partiel * ou sous- 
ensemble que nous sommes amenés à étudier plus ou moins séparément. 


169 ù 
(# Nous ne voulons nullement dire par là, nous tenons à le faire remarquer, 


+ 5 3 : 
que le rôle de l’entendement dans la connaissance humaine se borne à enregistrer 
l'intuition empirique sur une fabula rasa — qui du reste serait toujours, 


À non un 
indéterminé pur, mais 


une tabula — et à en abstraire ensuite des concepts donnant 
Pas davantage nous ne nions la finalité de la raison ni 
l'influence réciproque de l’action et de la pensée. 
indiquer 


lieu à des jugements. 


Nous voulons simplement 
quelques points parmi ceux que nous estimons pouvoir et devoir retenir 
de la pensée de Kant dans l'Analytique Transcendantale. 
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moins en partie, l'opposition que nous avons relevée entre l'Ana- 
lytique des Concepts et l’Analytique des Principes. Mais n'oublions 
pas que la synopse comme telle ne peut rendre compte de l'unité 
nécessaire des choses connues, à laquelle précisément Kant, en 
raison de sa problématique, s'intéressait avant tout. C’est là sans 
doute pourquoi Kant ne traite qu’en passant de la conscience et 
- de son identité indivise, dans la mesure précisément où il compte 
y trouver le fondement ultime de l'unité nécessaire en question. 

Du reste, il nous semble qu’à partir de la problématique kan- 
tienne, du moins à partir de ses éléments explicites, le problème 
que pose cette unité ne peut trouver de solution en tout point satis- 
faisante. Aussi n’allons-nous pas chercher à le résoudre en ce mo- 
ment (7°, Nous désirons simplement montrer en terminant cet article, 
qu'une étude fouillée du criticisme, encore qu’elle puisse parfois 
sembler minutieuse à l'excès, ne mène pas qu'à des résultats né- 
gatifs, mais permet au contraire, à l’intérieur même de la problé- 
matique kantienne, plus d'une mise au point précieuse concernant 
la connaissance humaine. 


Antoine DE CONINCK. 


Malines. 


(70) Nous avons déjà proposé de nombreux éléments pour une solution de 
ce problème dans diverses publications antérieures, savoir: 

L'unité de la connaissance humaine et le fondement de sa valeur, 2° éd., 
Louvain, 1947; 

Le principe de raison d’être est-il synthétique ?, dans la Revue philosophique 
de Louvain, tome 47, février 1949; 

Expérience et métaphysique, dans les Actes du XI° Congrès international de 
philosophie, volume IV, Amsterdam-Louvain, 1953; 

La connaissance humaine est-elle radicalement ‘ historique ” ?, dans la Revue 
philosophique de Louvain, tome 52, février 1954. 

Nous venons de dire que, dans ces travaux, nous avons proposé des éléments 
pour une solution du problème de l'unité nécessaire de la connaissance. Ce n'est 
pas que nous soyons relativiste en philosophie. Mais nous estimons qu'il doit y 
avoir bien des solutions valables de ce problème en ce sens qu'il y a plusieurs 
façons valables de le résoudre: en philosophie, nous semble-t-il, par quelque côté 
qu'on prenne les choses, pourvu qu'on les prenne telles quelles et qu'à partir de 
là on procède correctement, il est au moins toujours possible d'aboutir. 


La dialectique de l'acte de foi 


chez Soeren Kierkegaard 


« C’est sur ce point que je dois concentrer 
tout mon effort: la nature dialectique de 
la foi» (). 


Nous nous proposons d'exposer ici la pensée de Kierkegaard, 
sans y mêler de critique ni d'appréciation. Pour limiter le sujet, 
l'acte de foi y sera considéré uniquement comme acte humain. 


() IX A 11. — Les sigles composés d’un chiffre romain, d'une majuscule et 
d'un chiffre arabe renvoient toujours à l'édition danoise du Journal: Soeren 
Kierkegaards Papirer, édités par P.-A. HEILBERG et KUHR, 17 volumes parus depuis 
1909 chez Gyldendal, Copenhague. Nous avons utilisé, partout où elle existe, la 
traduction française de certains extraits, réalisée par Knud Ferlov et Jean-J. Gateau 
et publiée chez Gallimard en 3 volumes, sans nous dissimuler qu'elle aurait pu 
être plus élégante, plus intelligible même, en nombre d’endroits. Nous adoptons 
le même principe pour les autres œuvres de Kierkegaard, renvoyant d’abord au 
texte danois des Samlede Vaerker (éditées par A. B. DRACHMANN, J. L. HEIBERG 
et H. O. Lance (2° édition) depuis 1920 chez Gyldendal, Copenhague), ensuite à 
la traduction française si elle existe. 

Nous utilisons les traductions suivantes: 

Crainte et tremblement, (1843), trad. P. H. TissEAU, Aubier, 1946. 

Les Miettes philosophiques, (1844), trad. P. PETIT, Editions du Livre français, 
1947. 

Le concept d'angoisse, (1844), trad. P. H. TissEAU, Alcan. 

Etapes sur le chemin de la vie, (1845), trad. F. PRIOR et M. H. Guicnor, 
Gallimard, 1948. 


Postscriptum aux Miettes philosophiques, (1846), trad. P. PETIT, Gallimard, 
1949. 


Le génie et l’apôtre, (1848), trad. P. H. TissEAU, traducteur, Bazoges-en- 
Pareds 1935. 
Traité du désespoir, (1849), trad. K. FERLOV et J. J. GATEAU, Gallimard, 1949. 


L'école du christianisme, (1850), trad. P. H. TissEAU, traducteur, Bazoges-en- 
Pareds, 1936. 
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# . . . 
Nous réservons pour un travail ultérieur la question de ses rapports 
avec la grâce. 


8 1. LA GENÈSE DE L’ACTE DE FOI. 


La foi est un thème central dans la pensée de Kierkegaard. 
« Apporter de la clarté dans le problème de la foi », nous révèle-t-il 
dans son journal, « telle est l'intention première de tous mes écrits 
pseudonymes » (?. 

Ce rôle primordial de la foi se manifeste dans la dialectique 
des trois sphères d'existence, dialectique qui constitue la clef de 
sa pensée religieuse. 

Que signifient ces sphères d'existence ? Il n’est pas aisé de le 
définir exactement. Kierkegaard les a décrites surtout dans ses Etapes 
sur le chemin de la vie. Elles représentent, pourrait-on dire, les 
attitudes fondamentales de l’homme en face de la vie. 

Attitude esthétique d’abord, recherche assoiffée de plaisirs, de 
tous les plaisirs, y compris les plus nobles. C’est l'attitude de don 
Juan. Qui s’aventure dans cette sphère aura toutes les peines du 
monde à s'en dégager. Nouveau Midas, il change en or tout ce 
qu'il touche. Sa vie se meut tout entière au niveau esthétique, 
qui est celui des pures possibilités, où le fondement solide de 
l'existence se dérobe. Si seulement il pouvait opter, si, placé en 
face d’un vrai choix, d'un ‘ ellen-enter ”, d’un ‘ ou bien — ou bien 
absolu, il pouvait exclure d’un coup tout ce monde de possibilités, 
alors au moins l’esthète reprendrait pied dans le réel. Mais ce choix, 
comment s’offrirait-il à lui ? Son unique chance de salut est de 
vivre à fond l'existence de sa sphère, dans un ennui toujours plus 
envahissant et jusqu’au dégoût extrême de ce monde doré et irréel. 
Qu'il ait le courage d’épuiser sa mélancolie jusqu’à cette limite du 
désespoir total et sans remède, et déjà il aura passé dans une nou- 
velle sphère, basée cette fois sur le réel. Le choix existentiel lui 
sera redevenu possible ; il sera libre d'opter pour un absolu, et, 
dès lors, sauvé. 

A côté du jouisseur, voici l'homme éthique. Kierkegaard en 
a fixé les traïts dans l’immortel portrait de l’assesseur Guillaume. 
Dans l'étroitesse d’une vie toute banale, cet homme est un modèle 


G) X? A 432. 
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de conscience professionnelle et de fidélité conjugale. Sa femme 
et les biens que la vie lui offrent suffisent à son bonheur. Il ne 
néglige pas ses devoirs envers Dieu ; aussi il a toutes raisons 
d'escompter qu’au terme d'une vie sage et tranquille ici-bas, il 
s’en ira, transporté par les anges, vers le séjour éternel des bien- 
heureux. Au carrefour de la vie, il a choisi le bon chemin; et 
pourtant son choix n’est pas encore définitif. Même pour Jui viendra 
l'heure où son existence ne pourra plus couler insouciante, où sa 
tâche lui semblera impossible à accomplir. C'est à cette heure de 
désespoir que se révélera le tréfonds de son cœur. Par amour de 
la paix, va-t-il opter pour certains compromis qui lui permettront 
de prolonger jusqu'à la mort une existence sans souci ? Ou bien 
trouvera-t-il le courage nécessaire pour essayer de se réaliser quand 
même, fût-ce au sein de l'absurde ? Dans le premier cas, il fait 
preuve de prudence, mais, à vrai dire, ne vaut guère mieux que 
l’esthète. Dans l’autre, il se trouve face à la religion. 

Phénomène vraiment chrétien que cette impuissance désespérée 
où doit se faire le choix définitif. En effet, tandis que l’homme 
antique s’enferme dans une morale qu'il postule comme réalisable, 
le chrétien rencontre le péché comme un fait éthique primaire, 
devant lequel vient échouer tout effort moral. Sans doute les anciens 
connaissaient la faute morale, mais dans leur conception de la vie, 
elle ne constituait que l'exception à la règle. Pour le chrétien au 
contraire, la présence du péché n'est plus une possibilité exception- 
nelle, mais un « état » universellement humain : il le nomme le 
péché originel. 

Paradoxalement, l'homme choisit pour lle bien moral, y tend 
avec loyauté, mais dans la pratique il va à un échec inévitable. 
Il se sent affreusement séparé de son idéal éthique, irrémédiable- 
ment distant de sa propre fin ’. Du coup, dans cette contradiction 
existentielle, toute la vie éthique se trouve suspendue. Par le péché 
originel — son péché à lui autant que celui d'Adam — l’homme 
s'est engagé dans une situation désespérée, dont il ne peut se 
libérer par ses propres forces ‘*. 

Toutefois, même là, l’homme ne se trouve pas délaissé. La 
révélation lui apprend qu'au-dessus de la réalité terrestre, il y a 
Dieu qui pardonne et ouvre l'accès à une nouvelle éthique. Ici 


G) VII 253 — Post-Scriptum, 178. 
(9 VI passim — Le concept d'angoisse, passim. 
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pourtant l’homme se heurte à une aporie : il se sent essentiellement 
lié au péché, devenu lui même péché : comment ce péché peut-il 
être annulé ? « Le christianisme, ce grand inventeur de paradoxes, 
est ici aussi paradoxal que possible ; il s'oppose à lui-même pour 
ainsi dire : d'une part il affirme si fermement la réalité du péché 
qu'il semble bien impossible ensuite de l’effacer — et d'autre part, 
dans la réconciliation, il veut une disparition du péché si totale 
qu'il en soit comme noyé dans la mer » ”. Entre le péché et le 
pardon de Dieu il y a un gouffre béant, et l’homme ne peut le 
franchir que par un saut. Ce saut dans l'absurde, c'est la foi. La 
foi est donc essentiellement, pour Kierkegaard, foi au pardon de 
Dieu. 

Mais la difficulté à présent c’est le saut même. Sur quoi vais-je 
m'appuyer pour le tenter ? Ici ma raison m'abandonne totalement ; 
ce que j entreprends est justement le comble de l'irrationnel : c’est 
un saut dans l'absurde. Le saut ne peut se motiver que par lui- 
même : je crois en Dieu parce que je crois, et il n'y a point d'autre 
motif. Un stimulant psychologique peut pourtant m'amener à faire 
Je saut. Nous l'avons vu : l'homme libre, chaque fois qu'il va devoir 
tenter le saut, est envahi par cette étrange « antipathie pleine de 
sympathie, ou sympathie pleine d’antipathie » qu'il appelle l'an- 
goisse. L'’angoisse est partout présente, là où la liberté humaine 
se trouve devant le saut qui doit transformer en réalité ses possi- 
bilités inconnues. C’est un sentiment qui nous attire et nous repousse 
à la fois. « L'’angoisse est une puissance étrangère, qui saisit l'indi- 
vidu, et sans qu'il puisse s'en détacher ni qu'il le veuille, car on a 


(6), ]] en était ainsi 


peur, mais cette peur même est un désir » 
dans le péché, il en est ainsi dans la foi. On l’a dit avec raison : 
l'angoisse kierkegaardienne est pour la foi une «grâce préve- 
nante » (”. Dans l'angoisse en effet la réalité finie m'échappe dans 
sa totalité, et je suis soudain affronté à l'infini, éprouvé comme 
vide et comme abîme. (Heidegger parlera du « Néant » qui s'ouvre 
devant moi.) À ce moment il s’agit de risquer le saut et de sur- 
monter l'angoisse dans la foi (. 

Kierkegaard insiste : nous devons nous initier à l'angoisse, car 


CINILINAN 253; 

(5) XI 211 — Traité du désespoir, 200. 

() E. HirscH, Kierkegaardstudien, Gütersloh, 1933, 717. 
(5) JV 468 — Le concept d’angoisse, trad. HiRscH, 163. 
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ja foi ne surgit que dans l'angoisse et le tremblement (”, et l’an- 
goisse, selon le mot de Hamann, «est la seule preuve de notre 
hétérogénéité dans le monde » (°. 

Par la foi, par la vertu de l'absurde, l’homme renaît à la réalité 
dont le péché lui avait barré l'accès. Dans cette nouvelle vie, Dieu 
lui rend tout ce qu'il a sacrifié. Au moment d'immoler son unique, 
Je fils de la promesse, sur la montagne de Moriah, Abraham, le 
«père des croyants », crut, en dépit de l'ordre cruel, que Dieu 
maintiendrait sa promesse : ainsi, par la foi, il a mérité de retrouver 
son fils. 

Dans cette vie nouvelle règne une nouvelle éthique : le don 
à Dieu, total et inconditionné, capable d’écarter la tentation de 
l’ancienne autonomie. Le saut est accompli et la nouvelle sagesse 
repose désormais sur l'absurde. C’est à la lumière seule de cette 
nouvelle moralité que nous pouvons comprendre l'ordre adressé 
par Dieu à son serviteur Abraham de tuer son propre enfant. Dans 
une perspective éthique cet ordre reste incompréhensible ; dans la 
perspective de l'abandon total à Dieu, il s'éclaire étrangement. On 
le voit : l'éthique kierkegaardienne débouche dans une éthique de 
la foi ; l'homme qui a opté pour la vie éthique doit, à un moment 
donné, laisser là toutes ses catégories pour pénétrer dans la dimen- 
sion nouvelle de la foi. À moins de franchir, par le repentir et la 
foi au pardon, la fissure de l'existence, on demeure, quelle que 
soit la conduite religieuse, au premier stade du processus de spiri- 
tualisation. 

Îl est intéressant de relever que Kierkegaard parle ici de spiri- 
tualisation: pour lui, seul le paradoxe, le détachement de toute 
valeur humaine, conduit au sommet de la vie humaine authentique. 
Ennemi de toute attitude humaniste, il adopte cependant dès le 
début un point de vue qui fait droit à la véritable nature de l'homme. 
Nous pouvons dès lors conclure avec R. Bespaloff : « L'homme 
devient ce qu'il est dans un dépassement de soi qui le met en 
présence de Dieu. Et c'est uniquement en Dieu que le jaillissement 
ne tarit pas, que la spontanéité ne tourne pas court. Ni l'être-pour- 
soi de la contemplation esthétique, ni l'être-pour-autrui de l'éthique 
ne fondent la relation essentielle de l’homme à sa propre existence. 


(9 IV 466 — Ibid., 161. Cfr aussi J. WaHL, Etudes Kierkegaardiennes, Vrin, 
1949, 294, 


(9 IV 472 — Ibid., 168. 
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Seul l'acte de transcendance qui le jette en face de Dieu lui permet 


de surprendre sa sonorité originelle, de découvrir son être primor- 
dial » (1, 


8 2. OBJECTIVITÉ ET SUBJECTIVITÉ. 


Examinons maintenant la structure interne de l'acte de foi. 

La position de Kierkegaard est une position de réaction contre 
l'école hégélienne, qui voit dans la foi un donné « immédiat » (1°. 

Pour Hegel en effet, unité immédiate dans le développement 
de l'Esprit, la foi ne dépasse pas la représentation symbolique de 
la réalité ; la philosophie ira plus loin en purifiant les images jusqu'à 
en faire des concepts purement rationnels (*. 

Cette position hégélienne, Kierkegaard ne la connut probable- 
ment qu à travers la dogmatique d'Erdmann et de Marheinke. Son 
Journal nous livre dès 1837, l'année même de leur parution, ses 
réactions aux Vorlesungen über Glauben und Wissen d’Erd- 
mann , 

Pour ce dernier, la foi chrétienne, comme conscience du moi 
individuel, se scinde, au-delà de la réconciliation avec Dieu, en 
un aspect subjectif et un aspect objectif : l'acte de croire et ce que 
l'on croit. La relation entre ces deux aspects persiste à travers toutes 
les formes possibles de dogmatisme, de superstition, de doute, de 
nihilisme et d'incrédulité. Pour échapper à ce cercle, le moi croyant 
est de lui-même hissé au-dessus de sa subjectivité jusqu'à un savoir 
qui tente de joindre intérieurement le sujet et l’objet, et où désor- 


(1) R. BESPALOFF, Notes sur la Répétition de Kierkegaard, dans Revue philo- 
sophique de la France et de l'étranger, 117 (1934), 352. 

(*) Déjà en 1836 — il avait alors 23 ans — Kierkegaard note dans son journal: 
« Ce que Schleiermacher nomme ‘ Religion ’ et les dogmaticiens hégéliens ‘ foi ?, 
n’est au fond que la première condition immédiate de tout — le fluide vital — 
l'atmosphère que nous respirons par notre raison — et qui par conséquent est 
injustement appelée de ce nom », 1 À 273. Jusqu'à quel point la foi hégélienne 
est-elle « immédiate » ? Au paragraphe 555 de l'Encyclopédie nous lisons: « La 
conscience subjective de l'Esprit absolu est essentiellement en elle-même dévelop- 
pement, dont l'unité immédiate et substantielle est la foi au témoignage de 
l'Esprit, comme certitude de la vérité objective ». 

(8) Telle est la thèse développée dans la Philosophie de la Religion, cfr XI, 
65-66; XII, 293-94. 

(4) II C 38-49, 
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mais la raison seule, non plus le moi individuel, déterminera le 
rapport de la conscience à son objet. C’est alors aussi que la raison 
découvre l'impossibilité où elle se trouve d'atteindre une connais- 
sance authentique aussi longtemps que son objet lui reste opposé. 
Elle doit poursuivre sa route et, à travers les différents moments 
de la philosophie idéaliste, produire la vérité de son propre fond. 
Ici se résout la dualité de l’acte de foi dans l'unité du concept 
philosophique °°. 

Si avant d’avoir élaboré sa propre philosophie, Kierkegaard 
s’est rallié à certaines vues hégéliennes, dès 1842, date de son séjour 
à Berlin, il s'en est presque totalement détaché. Au début, ses 
attaques restaient très discrètes, mais dans les Etapes (1845), davan- 
tage encore dans les Miettes Philosophiques (1945) et le Postscrip- 
tum (1846), il rejette très nettement toute cette philosophie °°. 

Avec Hegel, Kierkegaard admet sans doute que le développe- 
ment de l'esprit conduit l'homme de l'immédiateté à la réflexion. 
Mais pour lui la foi est bien loin d'être immédiate : originée dans 
l’anéantissement du repentir, elle est essentiellement rupture avec 


(5) HiRsCH, op. cit., 532-335. 

(6) Dans les Etapes il s'en prend au type caractéristique du privat-docent 
moderne: « Qu'on imagine un tel homme au jour du jugement suprême, et qu'on 
écoute la voix de Dieu: ‘ As-tu eu la foi ? ’ — qu’on écoute la réponse: ‘ La foi 
est l’immédiat, il ne faut pas s'arrêter à l'immédiat; on le faisait au moyen âge, 
mais depuis Hegel on wa plus loin; toutefois on avoue que la foi est l'immédiat 
et que l’immédiat existe, mais on attend une nouvelle étude ‘. Mon vieux maître 
d'école était un héros, un homme de fer, trois fois malheur au gosse qui ne 
pouvait pas répondre oui ou non à une simple question. Et même si un homme 
au jour du jugement suprême n'est plus un enfant, le Dieu du ciel peut tout 
de même être comparé à un maître d'école. Qu'on s’imagine que cette folie de 
paragraphes, ce délire d'écoles et cette glissade systématique aient fait de tels 
progrès qu'à la fin on se prépare à initier Notre-Seigneur de façon succincte à la 
‘philosophie moderne. — Si Dieu ne le veut pas, alors je pense que le chérubin 
prendra la trompette et cassera la tête d'un tel privat-docent de manière à ce 
qu'il ne soit plus un homme », VI 307. Etapes sur le chemin de la vie, 237. Déjà 
d'un point de vue purement psychologique on pouvait prévoir que l’hyper-réflexi- 
vité et l'introversion de Kierkegaard ne lui permettraient jamais de bâtir sa vie 
sur l’immédiat. Un des motifs de la rupture de ses fiançailles fut précisément la 
vie dans l'immédiat de sa fiancée. Nous trouvons un écho de ces sentiments chez 
Frater Taciturnus, le héros de la troisième partie, autobiographique, des Etapes: 
« Je ne peux pas maintenir mon âme sur l'immédiateté de l’inclination amoureuse. 
Je vois bien qu'elle est charmante, indescriptiblement charmante à mes yeux, 
mais je ne peux pas me résoudre à lancer la passion de mon âme dans cette 


direction » (VI 239 — Jbid., 181). 
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toutes les valeurs vitales immédiates, et engagement existentiel dans 
une perspective d'intériorité croissante. Contrairement à la connais- 
sance humaine qui réfléchit sur un donné immédiat, la foi accepte 
quelque chose qui n’est pas donné et qui ne se laissera jamais dé- 
duire d'un donné: la conscience du pardon ne découle pas de la con- 
science du péché. Dans la connaissance un donné objectif vrai s’im- 
pose immédiatement à l'esprit. Mais dans la foi, précisément, il n’y 
a pas de donné objectif, qui arracherait à l'intelligence un oui ou 
un non ; tout se passe dans la pure intériorité d’une décision authen- 
tiquement libre. 

Aux yeux de Kierkegaard, une foi qui se fait passer pour objec- 
tivement vraie n'est plus une foi. La vérité objective n’est finale- 
ment donné immédiat et certain que parce qu'elle n'’atteint pas le 
fond de nous-même : elle nous laisse froid et ne nous touche guère. 
Dans la foi au contraire il y va du plus profond de notre être, nos 
intérêts les plus intimes sont en jeu. Aussi une vérité objective 
ne peut-elle plus suffire. Les vains efforts d’une certaine apolo- 
gétique ont tenté de donner à la vérité de foi une certitude objec- 
tive s'imposant immédiatement à tous et leur épargnant la peine 
d'une réflexion intérieure. Pouvait-on en attendre autre chose que 
l'échec ? Lorsqu'il y va de la conduite humaine la plus profonde, 
c'est à l’homme seul que revient le devoir de prendre position. 
Aucune vérité objective ne peut l’en dispenser. Toutes les « preuves » 
prétendument scientifiques de la foi ne reposeront jamais que sur 
un malentendu de principe : la foi ne peut se prouver. Elle est 
libre décision de ma subjectivité. En tant que telle, elle n’a que 
faire d’une objectivité qui tenterait toujours de l’arracher à la dou- 
leur de l'engagement. « La question qui est posée ici n'est donc 
pas celle de la vérité du christianisme en ce sens que, si elle était 
résolue, la subjectivité l'adopterait volontiers et vite. Non, la ques- 
tion est de savoir si le sujet l’accepte, et croire que le passage 
de quelque chose d'objectif à une acceptation subjective se produit 
immédiatement comme allant de soi ne peut être considéré que 
comme un égarement dans l'illusion (...) ; car ce passage est juste- 
ment ce qui est décisif, et l'acceptation objective n'est, sit venia 
verbo, que paganisme ou manque de réflexion » ??. 

Toute approche purement spéculative de la foi est donc à priori 
dans l'erreur. On ne peut spéculer sur le christianisme en mettant 


(7) VII 114-15 — Post-Scriptum, 84. 
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la foi entre parenthèses. Car c'est de son acceptation précisément 
qu'il s’agit ! « Si le christianisme est essentiellement la subjectivité, 
c'est une erreur pour l'observateur d'être objectif. Pour toute con- 
naissance où l’on peut dire que l’objet de la connaissance est l'inté- 
riorité elle-même de la subjectivité, le connaissant doit être dans 
cet état » (®. Un raisonneur de l'école hégélienne n'aura aucune 
peine à intégrer dans son système objectif du réel le phénomène 
historique du christianisme. Mais justement le christianisme n'est 
pas un phénomène objectif : il m'englobe essentiellement moi- 
même et toute mon existence, et je dois renoncer à en avoir jamais 
une idée véritable, aussi longtemps que je mets entre parenthèses 
cet aspect existentiel. 

Une telle conception rend également impossible toute commu- 
nication directe de l'expérience existentielle. Je devrai nécessaire- 
ment recourir à une communication indirecte, réclamant de l'auditeur 
un engagement subjectif. | 

Une autre forme d'objectivisme veut fournir la preuve histo- 


rique de la vérité de la foi. Elle se concentrera de préférence sur 
la Bible éclairée par une exégèse critique. Travail très utile mais. 
qui n’a rien à voir avec la foi. Les études historiques et la critique | 
textuelle restent naturellement approximatives. Dans la foi est en 
jeu ce dont dépend ma béatitude éternelle. Si ma foi se fondait | 
sur la précision objective du texte, la moindre variante prendrait, 
dans ma lecture, un intérêt capital, et la moindre incertitude sur 
l’authenticité d’un texte sacré me comblerait de désespoir. Je ne 
pourrais avoir de cesse que je n'aie assimilé en un minimum de 
‘temps la dernière étude biblique parue. Et finalement je descendrais 
sans doute dans la tombe le désespoir au cœur, parce que la parution 
de l'étude définitive, assurée de la collaboration des plus grands! 
savants, serait annoncée pour quelques semaines plus tard. Suppo-. 
sons même que je survive à cette dernière étude définitive, suppo- 
sons qu'il n'y ait plus le moindre problème sur la Bible, celui qui! 
n'avait pas la foi en sera-t-il rapproché d’un pas ? Et celui qui avait: 
la foi, qu'y aura-t-il gagné sinon le risque de confondre foi et: 
science, et d'échapper ainsi à la crainte et au tremblement ? (*.. 
Dans la supposition contraire l'ennemi le plus acharné du christia- | 
nisme devra constater l'impuissance de ses arguments devant la foi; 


G#) VII 44 — Ibid, 34. 
G9) VII 20 — Ibid, 18. 
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du plus humble des croyants (*. D'ailleurs toute l'autorité de la 
Bible repose sur l'inspiration, et celle-ci présuppose la foi. Impos- 
sible dès lors de la déduire de la Bible, fût-ce par la plus forte 
argumentation. 

Devant cette incapacité flagrante à trouver dans la Bible la 
certitude nécessaire à la fermeté objective de la foi, l'apologétique 
se réfugie alors dans le concept d’Eglise. Grundtvig, auquel Kierke- 
gaard attribue l'honneur douteux de cette découverte, prétend dé- 
passer les preuves historiques et donc approximatives, en fondant 
objectivement la foi sur un donné non plus historique mais présent : 
l'Eglise. Exiger des preuves, ce serait ici demander à un vivant 
de prouver son existence. Îl suffit de s’en tenir à l’objectivité d’un 
fait indéniable, l'existence de l'Eglise, pour assurer définitivement 
sa foi. 

Mais, répond Kierkegaard, cet argument ne fait que reculer la 
difficulté. Car l'Eglise n'a autorité que si elle peut prouver son 
apostolicité, si elle peut prouver qu'elle n'a pas changé depuis 
1800 ans. Nous voilà retombés dans le genre de preuve historique 
auquel il nous a fallu renoncer dans le cas de la Bible. 

Cette recherche d’un fondement objectif pour la foi s'avère donc 
vaine à son tour. Il reste à accepter la foi comme un fait original, 
sans vouloir la fonder en dernière instance sur un donné objectif. 

« Toute l’histoire universelle et les raisons et les preuves de 
la vérité du christianisme sont à supprimer ; il n y a qu'une preuve, 
une seule : celle de la foi. Si je suis vraiment convaincu (et c’est 
bien là une détermination de l'intériorité dans la vie spirituelle), 
ma conviction alors est toujours à mes yeux supérieure aux raisons, 
la conviction est proprement ce qui porte les raisons, et non pas 
les raisons qui portent la conviction. (...) [Il se peut que je commence 
par un motif; mais c'est l'étape inférieure. Ensuite on fixe son 
choix : sous le poids de notre responsabilité devant Dieu, naît une 
conviction qui vient de Dieu. À ce moment nous sommes dans le 
positif : cette conviction ne peut se défendre ni se prouver par 
des raisons — ce serait même une contradiction, car les raisons 


(20) « Je suppose maintenant le contraire, que les ennemis ont réussi à prouver 
de l’Ecriture ce qu'ils désiraient, d’une façon si certaine que cette preuve dépasse 
le désir le plus ardent de l'ennemi le plus méchant — quoi alors ? L'ennemi a-t-il 
par là aboli le christianisme ? En aucune façon. A-t-il fait tort au croyant ? En 
aucune façon, pas le moins du monde » (VII 21 — bid., 18-19). 
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existent à un plan inférieur. (...) Ce ne sont pas les motifs qui 
fondent la foi au Fils de Dieu, mais au contraire la foi au Fils 


de Dieu est le témoignage. C'est le mouvement de l'infini en lui- 


. L 21 
même, et ce ne peut être rien d'autre » ”. 


Nous avons ainsi atteint le point d'Archimède de la foi: la 
pure intériorité, libre de tout donné objectif. Kierkegaard attribue à 
G. E. Lessing le mérite d'en avoir souligné la portée par ses 
attaques répétées contre tout fondement objectif du christianisme. 
La foi ne peut se réduire à aucune forme d'objectivité : elle est 
en face d'elle comme un a priori. À priori de la foi qui se résume 
en ces mots : « Je sais que rien au monde ne peut me séparer 
du Christ Jésus, notre Seigneur » ©?/. 

La foi au salut par Jésus, ancré dans l'homme pécheur, offre 
une analogie avec l’amour humain. Dans la foi, comme dans l’amour, 
la question et le doute perdent leur sens ; accepter de répondre, 


c'est se situer en dehors de la foi **. Nous avons également ici 


| 
| 
| 
| 
| 


la réponse à l'affirmation hégélienne que la philosophie englobe 


(24) 


la foi et la transcende. La foi ne peut être transcendée : € 'est 


« # La L | 
une sphère totalement séparée, c'est au sens propre du terme une 


(25) 


« nouvelle création » En ce sens elle est « immédiate », mais: 


d'une immédiateté qui la dérobe à la pensée : en deçà de toute: 
pensée et de toute réflexion immanente, elle surgit, non par uni 
commencement absolu comme la philosophie de Hegel, mais par! 
un saut dans un monde nouveau. 


9) X1 A 481. 

(@2) IT A 190. 

(#7 « Qu'importent toutes les objections contre le christianisme à quelqu'’u 
qui, avec une vraie conscience d'être un pécheur, ferait vraiment l'expérience de 
croire en la rémission des péchés et d'être au nom de cette foi sauvé de sa faute 
antérieure. La seule objection concevable ici sera de lui dire: mais ne pourrais-t 
pas être sauvé aussi d'autre manière ? À quoi il ne peut pas répondre. C'est 
comme si à quelqu'un d’amoureux (...) on venait dire: mais ne pourrais-tu pas 
(...) aussi bien aimer une autre jeune fille! On s'entendra répondre: je n'ai pas 
de réponse à vous faire là-dessus, car je ne sais qu'une chose, c'est que c'es 
celle-ci que j'aime. Dès qu’un amoureux accepte de répondre à l’objection, c'es 
eo ipso qu'il n'aime pas. Et dès qu'un croyant cherche à répondre à cette objection! 
c'est eo ipso qu'il ne croit pas » (X' A 443). 

(24) WAHL, op. cit., 291. 

@5) II A 31, 
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8 3. SUBJECTIVITÉ ET DIALECTIQUE. 


Examinons de plus près la nature de cette subjectivité °). Nous 
avons vu que la foi doit être débarrassée de tout donné immédiat 
pour être rapportée exclusivement à elle-même. L'acte de foi devra 
à son tour prolonger ce mouvement de retour sur soi. La foi ne 
peut reposer que sur la foi pure : la foi dans ma foi (”. Fidèle à 
cette position Kierkegaard n'osera jamais prétendre de lui-même 
qu'il a la foi. C’est ce qui explique l'erreur de certains commen- 
tateurs, tels Jaspers au sujet de ses dispositions religieuses 2. En 
fait la foi n'exclut pas la crainte ; elle s'exprime dans « un balance- 
ment dialectique, .… la préoccupation de savoir si l’on a vraiment 


la foi » 29, 


Il faut même dire que seule l'extrême incertitude objective 
assurera à la foi son caractère de totale intériorité. Dans la foi naît 
toujours un rapport à Dieu. Et si Dieu est esprit, ce rapport doit 
bien être de nature essentiellement spirituelle ®°. Pour Kierkegaard, 
ceci entraîne deux conséquences. La première est que le rapport 
à Dieu réside totalement dans la subjectivité, en quoi consiste pour 
lui l'essence de l'esprit; dans la mesure où la relation à Dieu 
devient plus étroite, l'homme s’intériorise ; tout le processus de 


(5) Nous laissons de côté la question de savoir comment la mélancolie innée 
et la tendance à l’introspection, aggravées encore par la rupture de ses fiançailles, 
conduisirent Kierkegaard à une religiosité nécessairement réflexive. Tous ses écrits 
pseudonymes se limitent finalement à développer les expériences personnelles de 
sa propre vie (cfr, par exemple, VI 318-21 — Etapes sur le chemin de la vie, 
246-47). 

(27) « La foi est à tel point une intériorité cachée qu’à son égard une nouvelle 
foi est nécessaire: la foi que j'ai la foi. Oui, décidément l’homme a besoin d’une 
forte dose de foi pour croire qu'il croit ». 

(8) K. JASPERS, Vernunft und Existenz, Groningen, 1935, 16. 

(2%) « Si j'ai la foi, je ne peux arriver à en avoir une certitude immédiate — 
car croire, c'est précisément ce balancement dialectique qui, quoique sans cesse 
en crainte et tremblement, pourtant ne désespère jamais; la foi, c’est précisément 
cette préoccupation infinie du soi qui vous tient éveillé à tout risquer, cette pré- 
occupation intérieure de savoir si l’on a vraiment la foi — et cette préoccupation- 
là, c'est précisément la foi» (IX A 32). — «Il se peut qu'un homme se fasse 
du souci toute sa vie parce qu'il n’a pas la foi, et qu’on doive pourtant dire de 
lui et lui dire: Mon ami, tu avais la foi et ta préoccupation n’était que la douleur 
de l’intériorité » (VI A 107). 

(50) IX A 32... 
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croissance religieuse pourrait dès lors s'appeler un processus d'inté- 
riorisation. La seconde conséquence est que la relation à Dieu 
s'édifie nécessairement en l’homme de manière dialectique : l'esprit 
ne peut saisir sa propre essence (la subjectivité) sans l'objectiver 
continuellement, et comme cette objectivité n'appartient pas à son 
être, il doit chaque fois l’abandonner pour rentrer en soi-même ; 
l’objectivité est donc nécessairement le pôle opposé grâce auquel 
l'esprit s'élève jusqu'à soi, comme un mur auquel continuellement 
il s’agripperait pour ensuite le lâcher et monter plus haut ©”. 

Première caractéristique de la foi, sa subjectivité essentielle la 
plonge nécessairement dans l'incertitude objective. Il est essentiel 
à la foi qu’on y nage au-dessus d’un abîme de 70.000 brasses *?/. 
Le vrai croyant ne craindra rien plus que la vraisemblance, parce 
que celle-ci le ramène à la sphère objective du «savoir » qui ne 
touche nullement le fond de son existence. Ce qui est essentiel à 
la vérité, bien plus que « l’objet auquel le sujet connaissant se rap- | 
porte », c'est ce « rapport même de l'individu », le « comment de 
ce rapport ». Connaître vraiment Dieu, ce n'est pas tant connaître 
«le vrai Dieu » qu'entretenir en toute vérité «un rapport avec 
Dieu 2; | 

Ainsi un chrétien qui ne prie pas en esprit et en vérité s’adres- | 
sera en fait à une idole, tandis qu'un païen agenouillé en esprit et! 
en vérité aux pieds d’une idole, adore en fait le vrai Dieu *. N 
s’agit donc beaucoup moins du quoi que du comment, du résultat ! 
de l'acte que de l’acte lui-même. Car, dans le rapport à Dieu, c’est! 
le comment qui inclut réellement le quoi, le mode de l'engagement: 
inclut le Dieu auquel il s'adresse 


ED IX A 32. 

9 VII 218 — Post-Scriptum, 154. 

9) « Quand on cherche la vérité d'une façon objective, on réfléchit objective- 
ment sur la vérité comme sur un objet auquel le sujet connaissant se rapporte. 
On ne réfléchit pas sur le rapport, mais sur le fait que c'est la vérité, le vrai, à 


quoi on se rapporte (..…) Quand on cherche la vérité de façon subjective, on 


réfléchit subjectivement sur le rapport de l'individu; si seulement le « comment » 


de ce rapport est dans la vérité, alors l'individu est dans la vérité, même quand, 


ainsi, il a rapport avec le non-vrai. Prenons comme exemple la connaissance d 


Dieu. Objectivement, on réfléchit sur ce qu'il est le vrai Dieu: 


subjectivement,. 
sur ce 


que l'individu se rapporte à un quelque chose de telle façon que son: 
rapport est, en vérité, un rapport à Dieu » (VII 184-85 — Ibid., 131-32), 
9 VII 186-87 — Jbid., 133. 


(85) : A , : | 
« Pour nous Dieu même est bien ce comment on s'engage avec lui. Aves 
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« Tandis que la pensée objective est indifférente à l'égard du 
sujet pensant et de son existence, le penseur subjectif en tant 
qu'existant a un intérêt essentiel à sa propre pensée dans laquelle 
il existe » 9), 

Ainsi l'intérêt du sujet à la pensée existentielle se transforme-t-il 
en passion, quand toute certitude objective s’est retirée. Ce point 
“extrême est atteint dans l'acte de foi : l'intérêt pour le sujet y 
culmine au maximum, tandis que toute certitude objective s'y révèle 
problématique. C'est en cela que consiste la vérité de la foi : je 
m'y engage et je cours le risque d’une vérité qu'essentiellement 
je ne possède pas, et qui n'est posée que par mon engagement. 

Ceci nous conduit à la seconde caractéristique, la nature essen- 
tiellement dialectique de l’acte de foi: se posant objectivement, 
il se retire chaque fois immédiatement dans le subjectif. Processus 
d'intériorisation toujours plus profonde, dont la limite est la pure 
intériorité. Remarquons que ce caractère dialectique de la foi n’est 
pas de nature purement intellectuelle ou spéculative. L’abandon 
répété du point de vue acquis et, davantage encore, la liberté inté- 
rieure nécessaire à cet abandon, supposent une attitude englobant 
toute la vie. Kierkegaard l'a déterminée comme réflexivité, la dis- 
tinguant ainsi de l'ouverture immédiate qui s’attache au donné ob- 
jectif. Seule à ses yeux la foi réflexive est foi véritable ; la soi- 
disant foi immédiate dépend purement et simplement des disposi- 
tions d’un chacun, de son éducation, des circonstances, qui, à un 
moment donné, sans qu'il soit besoin d’une prise de position défini- 
tive et personnelle, le font rencontrer par hasard l’objet idéal (le 
Christ, ou Dieu, comme objet de la foi). Une foi de ce genre ne 
peut constituer un commandement imposé par Dieu à tous les 
hommes : elle est trop dépendante d’une situation donnée pour 
revêtir une valeur universelle. La foi réflexive ou dialectique, par 
contre, ne se laisse pas déterminer par son objet, mais par une 
disposition de vie qui est prête à renier continuellement toute objec- 
tivité. Une telle disposition est plus austère, mais peut être exigée 


des objets matériels et extérieurs, l’objet ne se confond pas avec la manière, il y a 
maintes manières: l’un peut avoir la chance de tomber sur une bonne, etc. Avec 
Dieu le comment est le ce que. Si l’on ne s'engage pas avec Dieu sur le mode 
de l'abandon absolu, ce n'est pas non plus s'engager avec Dieu » (X? A 644). 


66) VII 60-61 — Ibid., 47. 
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de chacun. Elle ne suppose que le courage nécessaire pour se re- 
noncer soi-même et remettre sa vie entre les mains de Dieu. 

Fidèle à cette conception, Kierkegaard dira des modèles évan- 
géliques de foi immédiate, tels le centurion et l’hémorrhoïsse : « Au 
fond, ce n'est pas la foi, c’est un abandon immédiat au Christ (à 
peine comme étant le Fils de Dieu) comme à l'homme qui pourrait 
aider, et cette immédiateté a une force singulière de ténacité. Mais 
cela, est-ce croire ? Toujours au fin fond il n'est pas certain que 
le Christ signifie autre chose pour eux qu’un homme capable de 
les aider. Si cette immédiateté veut dire croire, à ce compte-là toute 
jeune fille amoureuse a également la foi » ®??. 

Que penser alors de l'éloge adressé par le Christ à leur foi ? 
Lui qui pouvait lire dans le cœur des hommes voyait sans doute 
que la foi succéderait à leur confiance. Mais il a été plus loin, en 
indiquant lui-même le caractère dialectique de la foi; il a dit : 
« S’il est possible, que ce calice s'éloigne de moi ! » Par ces paroles 
il renonça à tout point de vue personnel pour se référer exclusive- 
ment à la volonté de Dieu. 

La subjectivité à laquelle nous ramène continuellement la dia- 
lectique de la foi nous apparaît donc suffisamment opposée à la 
projection arbitraire des aspirations du cœur. Kierkegaard ne veut 
absolument pas exclure tout rapport entre l’objectivité et l'acte de 
foi : elle y est nécessaire à la manière d’un partenaire rendant in- 
cessamment la réplique, mais elle ne constitue pas la foi. Ce qu'il 
veut, c'est purifier l’abnégation et l'abandon à Dieu, de toute com- 
plaisance objective, fût-ce la plus religieuse. En effet chaque retour 
de l’homme sur soi-même corrompt l'essence même de la foi. On 
ne pourra donc assez insister, dans l’acte de foi, sur l'abandon 
total de toute la personne ®. 

En d’autres termes, au plan religieux (et déjà au plan éthique), 
nous ne trouvons la vérité que dans la mesure où nous la faisons 
nôtre par une libre décision. Chez le croyant il s’agit donc exclusive- 
ment d'une appropriation, à te] point que sans elle il n’y a pas 
la moindre vérité. 


C'est Luther, qui aux yeux de Kierkegaard, aurait redécouvert 


69 IX A 11. 


F9 «Il entend qu'elle n'affirme son ob) 


| et que dans un engagement personnel, 
un choix, 


une décision ». H. BoUILLARD, La Foi d’après Kierkegaard, dans Bulletin 
de Littérature ecclésiastique, 1947, 23. 
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l'importance de l'appropriation, contre l'objectivisme de l'Eglise 
romaine (**. Le luthéranisme contemporain n'en est que plus cou- 
pable lorsqu'il néglige l'importance de la décision libre et intérieure, 
nécessaire à la foi authentique. Le christianisme s'en trouve ravalé 
au rang d'un donné objectif, d’un baptême reçu dans la prime jeu- 
nesse, en même temps que les droits civiques danois, sans qu'aucune 
prise de position personnelle ait eu à intervenir. Il a perdu par là 
toute valeur intérieure, bien plus toute valeur humaine (“’. 

Telle est donc la réponse définitive de Kierkegaard à l'immé- 
diateté de la foi hégélienne : la subjectivité. Il ne peut plus être 
question pour lui d'un message reçu immédiatement ; il exige au 
contraire l'ouverture d'un « accueil », où le centre le plus intime 
de la personne spirituelle use de son indépendance, de sa liberté 
de choix, pour intervenir de manière créatrice. C’est la déchéance 
du christianisme moderne de voir dans la foi un donné immédiat 
transmis de père en fils comme un résultat, comme une intervention 
définitivement acquise. Car la vérité de foi n'est pas un résultat, 
c'est la vérité d’un chemin ; et il n’y a qu’un moyen de la dé- 
couvrir : il faut parcourir toute la longueur du chemin comme nos 
prédécesseurs. Pas question de transmission ni de raccourci ! . 

Dès lors, le rôle de la volonté dans l'acte de foi sera capital. 
Kierkegaard notait dès 1834 : « Il y a certainement dans la foi un 
activité volontaire, différente de la volonté présente en toute con- 
naissance. Comment expliquer autrement l'affirmation du Nouveau 
Testament : qui ne croit pas sera puni ? » “?. 

En tant qu’acte de volonté, la foi s'oppose au doute, qui lui 
aussi relève de cette faculté. En effet tout comme le sceptique 
maintient son esprit en suspens parce qu'il le veut, ainsi dans la 
foi exclut-on le doute par une libre décision “**”. D'un autre point 
de vue le doute précède l'acte de foi comme sa condition néces- 
saire : pour que l'homme puisse vraiment choisir, il doit être dé- 
livré antérieurement de toute nécessité objective. Sinon son assenti- 
ment est déterminé par l’objectivité et ne peut plus être appelé un 


(9) VII 354-55 — Jbid., 246. — « Luther a pour son époque retrouvé l’intelli- 
gence de la foi» (I À 328). 

(40) HIRSCH, op. cit., 773. 

(41) XII 229-30 — L'Ecole du christianisme, 252-53. 

(4) J A 36. 

(43) JV 274-5 — Miettes philosophiques, 173-76. 
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acte de la volonté *. Aussi le doute précédant l’acte de foi n'ap- 
partient-il pas seulement à l’ordre intellectuel, mais, bien plus en- 
core, à celui de l’action : c’est le doute concernant la possibilité 
d'un retour à Dieu “°. 

Le croyant n'a donc rien d'autre à faire, que de s'occuper 
de soi. Mais cette occupation a de quoi lui suffire, car « être sub- 
jectif est bien le plus ardu de tous les devoirs » “*. Toujours 
l'homme veut intervenir dans l’histoire du monde, il lui faut jouer 
un rôle extérieur sur le théâtre de la vie. Sa conduite n'est pas 
différente dans sa vie de foi. Or croire consiste précisément dans 
l'option absolue, où l'homme se réserve soi-même pour Dieu “7. 

Le caractère subjectif et volitif de la foi suffit à en exclure 
les catégories de la vérité. Kierkegaard en est pleinement conscient ; 
c'est sous un pseudonyme qu'il fera paraître ses deux principaux 
ouvrages qui traitent objectivement de la foi en catégories intellec- 
tuelles : son Johannes Climacus n’est pas chrétien, mais réfléchit sur 
le christianisme, dont il découvre, à l'opposé de Hegel, la valeur 
précise et autonome. Son attitude objectivante, nécessaire pour 
parler de la subjectivité, ne peut cependant échapper à une cer- 
taine déformation du réel. Aussi Kierkegaard se garde-t-il de s’attri- 
buer sans plus une telle théorie ‘“/. 

La position kierkegaardienne — Hirsch l’a déjà observé — en- 
traîne une autre conséquence : la religion-vérité des Grecs s’y trans- 
forme en religion-charité. Si le concept de vérité est conservé dans 
la foi, c'est uniquement au sens où l'Evangile de Jean dit : « facere 
veritatem » *”. On ne s’est pas trompé en reconnaissant dans le 
risque de la foi le risque de l'amour. L'audace de tout croire est 
essentielle à l'amour. 

De la même manière, la certitude qui naît de la foi n’est pas 
un donné objectif abstrait. Elle se rapporte à une personne qui 
exige le don absolu. Aussi ne vaut-elle pas universellement, elle 
n'existe que pour moi. D'ailleurs toute relation d'amour ne reste- 


(44) III A 4. 

(5) III A 36. 

C9 VII 115 — Post-Scriptum, 85. 

(7 IX 182 — Traité du désespoir, 147. 
C9) HiRsCH, op. cit., 697-98, 790, 794. 
() HIRSCH, op. cit., 698. 
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t-elle pas strictement personnelle ? C'est bien là l’enseignement du 
Christ : « Celui qui m'aime, je me ferai connaître à lui » 5°. 

Des commentateurs ont pourtant remarqué, à propos de ces 
formules, que, contrairement à Schleiermacher, Kierkegaard refuse 
de réduire la religion à un rapport de charité. Ce serait niveler 
les catégories les plus spécifiquement religieuses, les plus authen- 
- tiques comme l'effort d'abandon et l'incertitude objective de la foi, 
incertitude bien plus grande que celle de la charité (1. 


$ 4. SUBJECTIVISME OÙ PARADOXE ? 


On peut se demander si cette position de Kierkegaard ne verse 
pas dans le subjectivisme. Quelques textes porteraient beaucoup 
à le croire. Il ne sera pas inutile d'examiner comment lui-même 
s'est défendu de ce reproche. 

Tout d’abord, précise-t-il, il ne s’agit pas dans la foi de cette 
subjectivité aux manifestations imprévisibles, égoïstes, bizarres, et 
dont chaque homme, hélas, possède plus que sa part ?. — I] faut 
remarquer ensuite que subjectivité ne correspond nullement à imma- 
nence, comme si le sujet, par un tour de passe-passe, faisait sortir 
de lui-même l’objet de foi : telle est la doctrine de l'idéalisme pan- 
théiste. Mais -— nous le montrerons plus loin — la subjectivité la 
plus élevée et l'intériorité la plus profonde ne sont au contraire 
possibles qu'en référence à un objet totalement transcendant. Si 
cet objet de foi ne peut être atteint objectivement, ce n'est pas 
par manque d'objectivité, mais parce que sa transcendance dépasse 
toute pensée objective. La pensée reste dans le monde de l'imma- 
nence, la foi nous conduit au transcendant. Enfin la subjectivité 
de l'acte de foi ne signifie nullement qu'aucune réalité objective 
ne lui répond, mais — nous l’avons dit déjà — que l'acte de foi 
lui-même se meut entièrement à l’intérieur de la subjectivité (°°). 
On l’a justement remarqué : c’est la même vérité qu'expriment saint 


(59) « On woit du reste ici qu'’aimer et connaître sont essentiellement syno- 
nymes » (IX A 438). 

(51) X2 A 147 — WAHL, op. cit., 307. 

(52) VII 115 — Post-Scriptum, 85. 

(5) HIRSCH, op. cit., 754. 
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Augustin, Pascal, Blondel et tant d’autres, quand ils voient dans 
la foi un choix dépendant des dispositions du cœur Fu 

Toute la question est maintenant de savoir ce que signifie au 
juste l’objectivité de l'acte de foi. Kierkegaard pose le problème 
en ces termes : « La réalité objective du salut du Christ, indépen- 
damment de la subjectivité qui se l’approprie, apparaît clairement 
dans le récit des dix lépreux : tous furent guéris, mais seul le 
dixième, revenu sur ses pas pour louer Dieu, s’entendit dire : Ta 
foi t'a sauvé. Qu'était-ce donc qui avait sauvé les autres ? » or 

Nous accepterions difficilement l'interprétation de W. Rutten- 
beck, croyant déceler chez Kierkegaard un « danger » de trop accen- 
tuer le facteur objectif de la foi %. Dans le même sens, H. Roos 
découvre en Kierkegaard une tendance à substituer à la fides qua 
(l'intériorité de la foi) protestante la fides quae (le contenu de la 
foi) catholique “”. Tous deux fondent en particulier leur jugement 
sur un texte du Journal de 1853 : Kierkegaard y loue en effet Ter- 
tullien d’avoir vu « que la foi, fides objectiva ou quae creditur, 
reste inconditionnellement la même » *. 

Pour trancher le débat mieux vaudra recourir aux textes dans 
lesquels Kierkegaard livre son propre point de vue. Rappelant la 
position de Johannes Climacus sur les rapports de l'objectif et du 
subjectif, il affirme qu'il y a un comment ayant la propriété, dès 
qu'on le pose exactement, de fournir aussi réponse au qu'est-ce. 
C'est le comment de la foi (*. En d’autres termes seule la subjec- 
tivité extrême est le moyen objectivement valable pour s'approcher 
de Dieu, car Dieu n’est maintenu dans sa totale objectivité que 
par un sacrifice total de la nôtre : n’est-Il pas le Tout autre ? La 
seule attitude objective à son égard réside dans une intériorité de 
plus en plus profonde, renonçant à tout contenu objectif jusqu’au 
moment où elle ne possède plus d’autre contenu qu’elle-même. 
Réalisée au maximum, elle constitue l'expérience la plus objective 
tant de l'être divin que de mon être de créature. 

Il y a plus. Non seulement à son terme, mais aussi à son ori- 
gine, l’acte de foi possède la plus haute objectivité. La pure sub- 


(64 BouUILLARD, art, cit., 23. 

(65) II A 263. 

(69 W,. RUTTENBECK, Soeren Kierkegaard, Berlin, 1929, 233. 

(9 H. Roos, Kierkegaard et le Catholicisme, Louvain, 1955, 48. 
(55) Efterlafte Papirer, (1853), 303. 

(59) X?2 A 299, 
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jectivité de l'acte de foi n'est possible que fondée sur une fides 
objectiva quae creditur, un contenu de foi, absolument invariable. 
Telle semble bien être la portée du texte sur Tertullien invoqué 
par Ruttenbeck. Loin donc d’être un moderniste avant la lettre, 
soumettant à la vie de foi tout son contenu, Kierkegaard fait dé- 
pendre cette vie d’un contenu qui échappe à toute évolution. Ce 
- qui caractérise la conception de Kierkegaard, c'est qu'il ramène 
l'acte lui-même, l'appropriation de ce donné, à un processus pure- 
ment subjectif. Puisqu'il n'est plus, par là-même, un processus de 
vérité (°°, Kierkegaard peut conclure que cet acte n’a d’autre con- 
tenu objectif que lui-même. Cette affirmation n'enlève rien de l’ob- 
jectivité du contenu qui précède l’appropriation mais ne constitue 
pas l'acte. La révélation, où l'acte de foi s’origine, « n’exprime 
pas seulement ce que l’homme ne s'est pas donné, mais ce qui 
ne serait jamais surgi dans un esprit humain, fût-ce comme souhait, 
comme idéal, ou quoi que ce soit » (°1. 

Il s'ensuit que « la communication du christianisme doit finir 
par être un témoignage (°?). 

Pour prêcher la révélation il faut une personne chargée d’auto- 
rité qui puisse exiger une obéissance absolue à sa parole. Telle 
est la personne de l'apôtre. Dans son ouvrage sur Le Génie et 
l’Apôtre Kierkegaard définit ce dernier comme « un homme appelé 
et constitué par Dieu et qui est par lui chargé d'une mission » (**?. 
Pour ce faire il doit être revêtu d'autorité. Mais en quoi consiste 
celle-ci ? Certes, elle ne repose pas sur la profondeur, l'excellence 
ou la richesse spirituelle de son enseignement. « C’est une qualité 
spécifique qui vient d'ailleurs » (**. 

L'apôtre pourtant ne suffit pas. C'est au loin que la prédi- 
cation doit porter la foi. Nouvelle exigence d'autorité, cette fois 


chez le pasteur chargé de transmettre le message (°°. Plus révélatrice 


(80) Cfr p. 434. 

(81) II A 517. 

(82) IX A 221. 

(65) XI 97 — Le génie et l’apôtre, 77. 

(64) XI 100 — Jbid., 83. 

(5) « Un pasteur doit user de l'autorité, il doit dire aux hommes: vous devez; 
il le doit, quand bien même on le tuerait; c’est ce qu'il doit, quand bien même 
tous déserteraient le christianisme, alors que tous s’y jetteraient s’il leur disait: 
je fais appel, près du très honoré et cultivé public, à sa gracieuse indulgence pour 


ces éternelles vérités! » (VIII À 434). 
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encore est la première condition posée par Kierkegaard au prédi- 
cateur : il doit être prêtre, c'est-à-dire quelqu'un « qui par sa con- 
sécration est ce qu'il est ». 

Nous comprenons dès lors qu’un commentateur de la taille de 
W. Ruttenbeck ait cru déceler dans la doctrine de Kierkegaard sur 
la foi (plus précisément dans sa théorie sur l'autorité) une tendance 
catholique. En tout cas l'acte de foi n’y est pas suspendu dans le 
vide, mais fixé solidement, aux deux bouts, à deux pôles d’objec- 
tivité. 

Mais ceci ne fait que déplacer le problème. Comment Kierke- 
gaard peut-il caractériser la foi comme pure subjectivité, alors que 
cet acte est spécifié par un objet totalement objectif, puisque totale- 
ment donné ? En d’autres termes, comment l'acte de foi lui-même 
peut-il garder envers son objet une liberté assez totale pour que 
Kierkegaard puisse le définir comme pure subjectivité ? La raison 
ne s’en peut trouver ailleurs que dans l’objet même de la foi. Aussi 
nous faut-il examiner avec plus de précision le contenu de la révé- 
lation dont la foi se nourrit. Cette enquête nous amènera à une 
vue plus profonde sur l’acte que ce contenu spécifie. 

Si nous devons définir l'acte de foi comme pure subjectivité, 
c'est seulement parce que l'objet de la foi n'est pas donné immé- 
diatement, si bien que l’assentiment n'est pas déterminé par lui. 
Or ceci n’est possible que si dans l’objet de la foi se trouve un 
élément de heurt, un élément paradoxal, et même — nous le verrons 
bientôt — absurde. « Quand la subjectivité, l’intériorité, est la vérité, 
celle-ci, définie objectivement, est le paradoxe, et le fait que la 
vérité, objectivement, soit le paradoxe montre justement que la 
subjectivité est la vérité » (%%). On demandera comment l’homme 
peut croire tout de même au paradoxe ou à l'absurde. La réponse 
est simple pour Kierkegaard : Comment pourrait-il croire, sinon au 
paradoxe ? Si l'objet n'est pas paradoxal, nous avons quitté la 
sphère de la foi pour celle de la science ‘*”’. 

Voici dès lors le problème: Pourquoi l’objet de l’acte central 
de la religion ne peut-il être connu et doit-il être cru ? Pourquoi 
est-il nécessairement paradoxal ? Il ne peut y avoir à cela d’autre 
motif que le suivant : entre l’objet divin de la foi et la connaissance 
humaine doit exister un gouffre béant, un abîme infranchissable. 


(4) VII 190 — Post-Scriptum, 135. 
(87) WAHL, op. cit., 312, 
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Prouver la vérité de la foi, prouver même l'existence de Dieu, 
voilà un projet que Kierkegaard ne pouvait manquer de rejeter 
farouchement. 

Dans les Miettes Philosophiques, il consacre à ce problème 
quelques pages substantielles. Quelle étrange sagesse, y affirme-t-il, 
que de vouloir prouver l'existence de Dieu ! Prendre comme point 
-de départ des actes divins, n'est-ce pas déjà supposer l'existence 
qu'il s’agit de prouver ? Ou peut-on prouver l'existence de Napo- 
léon par ses actes sinon par une bien grossière pétition de principe ? 
Bien sûr, Dieu est un cas unique, mais les effets de sa sagesse et 
de sa bonté crèvent-ils les yeux à ne pouvoir s'y méprendre ? Quant 
à l'argument ontologique, ne tire-t-il pas toute sa sève de l’« idéalité 
supposée ». Mais il y a plus : c'est jusque dans le passage de la 
preuve à l'existence que l'intervention du sujet se révèle nécessaire. 

N'en va-t-il pas ici comme des poupées cartésiennes ? Dès que 
je lâche la poupée, elle se tient sur la tête. Dès que je la lâche ; 
je dois donc la lâcher. De même avec la preuve ; aussi longtemps 
que je la tiens (c’est-à-dire que je fournis ma démonstration), l’exis- 
tence n'apparaît pas, ne serait-ce que parce que je suis en train 
de la prouver, mais, dès que je la lâche, l'existence est là. Mais 
cet acte de lâcher, il est pourtant bien aussi quelque chose, oui, 
il est meine Zutat. Ne devrait-on pas aussi en tenir compte, de 
ce petit instant, si court soit-il — il n'a pas besoin, n'est-ce pas, 
d'être long, étant un saut... Celui donc, qui veut prouver l'existence 
de Dieu (dans un autre sens que de se rendre clair le concept de 
Dieu et sans la reservatio finalis que nous avons indiquée, que l'exis- 
tence, même issue de la preuve, apparaît par un saut), il prouve, 
à défaut de cela, quelque chose d'autre, quelque chose qui, parfois, 
n’a même pas besoin d’une preuve, et en tout cas quelque chose 
qui n’est pas mieux prouvé ; car l'insensé dit dans son cœur qu'il 
n'y a pas de Dieu, mais celui qui dit dans son cœur (ou à d’autres) : 
attends seulement un instant et je vais le prouver, oh, quelle rare 
sagesse ne montre-t-il pas ! » (°°. 

À tous égards Dieu est bien l'inconnu, la limite de notre pensée. 
Ou, pour l’exprimer statiquement : Dieu est l’absolument autre de 
notre pensée, si totalement autre qu'il n'a plus une seule note dis- 
tinctive par quoi il se distingue du même. Combien Dieu diffère 
de lui, voilà une vérité que l’homme ne peut apprendre que de 


(98) IV 236-37 — Miettes, 105-106. 
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. e. e. e. . 69 
Dieu même : rien de divin ne tombe sous la prise de sa pensée !*”. 


Nous reviendrons là-dessus au paragraphe suivant. Ici, il nous suffira, 
selon notre dessein initial, de revenir à la subjectivité qu'informe 
ce paradoxe pour constater que, là où le paradoxe est développé 
au maximum, comme dans l’objet de foi, là aussi la subjectivité 
atteindra son sommet. La subjectivité en effet grandit dans la mesure 
où son objet lui est moins « donné » et où elle doit davantage le 
conquérir. Dès lors elle culmine au moment où l’objet, auquel par 
nature elle accorde un intérêt infini, devient pure incertitude : à 
ce moment elle se mue en passion. Voilà pourquoi Kierkegaard 
nomme le paradoxe, «la passion de la pensée » °. Si le mot de 
pensée ne doit pas être interprété ici dans un sens strictement 
intellectuel, le mot passion ne signifie pas davantage la passion sen- 
sible : il s’agit d’une passion spirituelle, c’est-à-dire d’un mouve- 
ment de l'esprit qui ne trouve plus en lui-même aucun soutien et 
est laissé exclusivement à sa propre subjectivité. En fait il s’agit 
d'un déplacement de la « vérité » vers l'intérieur, vers le sujet (pour 
autant que le mot de vérité garde un sens dans un processus qui 
consiste précisément à se libérer de toute objectivité). Le paradoxe 
n'est rien d'autre que l'ignorance objective qu'exprime la passion 
de l'intériorité, et dans laquelle désormais consiste la « vérité ». « Le 
christianisme veut potentialiser la passion et la porter à son plus 
haut point » ("! 


de la passion. 
« I] y a une sorte de dialectique entre le paradoxe et la croyance : 
le paradoxe attire à soi la croyance, comme l'objet de la passion 


attire à soi la passion ; et la passion maintient en elle par la force 


de l'absurde, par la passion de l'intériorité, le paradoxe ;: mais en 
même temps le paradoxe la repousse ; et repoussée, la croyance 
se creuse, s’intériorise de plus en plus » (?”. On ne pourrait mieux 
rendre la dialectique d'intériorisation de la foi. Nous voici dès lors 
arrivés à une définition plus précise de la foi comme « l'incertitude 


(9 IV 237-39 — Ibid., 107-109. Tout ceci n’a pas empêché Kierkegaard — 
H. Roos en fait la remarque (op. cit., 64) — d'établir lui-même une preuve de 
Dieu dans le Traité du désespoir. 

(79) IV 213. 

(9 VII 116 — Post-Scriptum, 85. 

(2) WAHL, op. cit., 313-14,. 


!. La foi s’appellera donc à bon droit : la passion 
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objective, maintenue fermement par le scandale de l'absurde dans 
la passion de l'intériorité » (®). 


$ 5. LE PARADOXE ABSOLU. 


Il nous reste à examiner d’où vient que l’acte de foi reste tou- 
jours distant de son objet et est, pour cette raison, toujours para- 
doxal. 

Jusqu'ici nous n'avons fait aucune distinction entre le simple 
paradoxe et le paradoxe absolu ou l'absurde. Il y a en effet pour 
Kierkegaard deux espèces de religiosité : la religion socratique et 
la religiosité chrétienne. Socrate fut le premier à comprendre que 
tout connaissant est d’abord un sujet existant, et que la vérité dès 
lors est d’abord une affaire personnelle, originée dans l’intériorité 
existentielle et subjective. Accepte-t-on ce point de départ, la vérité, 
objectivement déterminée, en devient nécessairement paradoxale ; 
elle se présent à moi comme intéressant de façon problématique 
mon intériorité. Et ce caractère problématique s’aiguise dans la me- 
sure même où l'intérêt grandit. Ainsi, pour Socrate, Dieu, vérité 
absolue, est-il un paradoxe. Mais — et c'est ici qu'il se distingue 
de la religiosité chrétienne — ce paradoxe n'existe que pour le 
sujet pensant (7, 

Chez Socrate le paradoxe n'est donc qu’une ignorance objective. 
Aussi n'est-il en fait qu'un analogue du véritable paradoxe, sa sub- 
jectivité n’est qu'analogue à la foi. 

Dans la perspective chrétienne intervient un nouvel élément : 
le péché. Le sujet existant y subit une transformation essentielle, 
et s’il était déjà paradoxal pour Socrate que la vérité éternelle eût 
un rapport avec lui, ce rapport devient à présent absolument para- 
doxal ‘°. 

À quoi attribuer cette différence absolue entre Dieu et l'homme ? 
Car l'homme ne laisse pas d'être créature de Dieu ; normalement 
il devrait offrir une analogie avec Lui. La distance ne peut donc 


(8) VII 602 — Post-Scriptum, 415. 

(4) «La vérité éternelle, essentielle, n'est elle-même en aucune manière le 
paradoxe, mais seulement en tant qu’elle se rapporte à un être existant. L'igno- 
rance socratique est l'expression de l'incertitude objective, l'intériorité du sujet 
est la vérité» (VII 190 — Post-Scriptum, 135). 

(5) VII 195 — Ibid., 138. 
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être causée par Dieu, mais par l’abîme que l'homme a lui-même 
creusé (. Tout le paradoxe résulte donc finalement du péché qui 
l'a définitivement éloigné de Dieu. Mais, nous l'avons dit, cet éloi- 
gnement même, je ne puis par mes propres lumières le découvrir. 
« La conscience du péché ne résulte pas d'une connexion imma- 
nente, elle a une origine paradoxale : il est révélé à l'homme qu'il 
est pécheur » (7. 

La doctrine paradoxale de Kierkegaard sur la foi nous ramène 
donc aux origines de la pensée réformée : le péché a rendu impos- 
sible toute familiarité entre Dieu et l’homme. 

Dorénavant tout contact de l’homme avec Dieu devient impos- 
sible. L'idée d’un pareil contact n’est plus seulement paradoxale, 
elle est absurde. 

« Quand Socrate croyait qu’il y a un Dieu, il maintenait ferme- 
ment l'incertitude objective avec toute la passion de l'intériorité 
et c'est dans cette contradiction, ce risque, que réside justement 
la foi. Maintenant il en est autrement, à la place de l'incertitude 
objective nous avons la certitude que cela, vu objectivement, est 


l'absurde, et cet absurde, maintenu fermement dans la passion de 
(78) | 


l'intériorité, est la foi » | 

En quoi consiste précisément cet absurde ? En dernier ressorf | 
en ce que Dieu, malgré l’altérité totale de l'homme, qui résulte! 
du péché, entre tout de même en contact avec lui. Nous voici devant! 
la « coincidentia oppositorum » du paradoxe absolu "* ! Le concept! 
de révélation, où Dieu entre en rapport avec l'homme, est néces-. 
sairement contradictoire pour l’homme pécheur. Et cette contra-! 
diction même doit lui être révélée par Dieu : le péché l’a tellement! 
éloigné de Dieu qu'il est incapable désormais d’apercevoir la dis-: 
tance entre Dieu et lui. La première chose que Dieu doit lui ap- 
prendre est son état de pécheur. 

Avec le paradoxe absolu la foi a également atteint le point 
extrême de son intériorité. En effet, pour Socrate déjà, la subjec- 
tivité était la vérité ; mais sa certitude même d'atteindre ainsi la 
vérité le menaçait continuellement de retomber dans une sorte d’ob- 
jectivisme, ou tout au moins de verser dans une « pensée négatrice 


(9 JV 240 — Jbid., 111. 


(9 T. DokTER, De Structuur van Kierkegaards’ Œuvre, Assen, 1946, 137. 
(5) VII 195-96 — Jbid. 139. 
(7) HIRSCH, op. cit., 792, 
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de l'existence sub specie aeterni » *°. I] n'y a guère qu'un moyen 
d'échapper à ce danger : que la subjectivité devienne la non-vérité. 
C'est ce qui se trouve réalisé dans le concept chrétien de péché : 
coupable devant Dieu, l'homme y devient, dans le fond même de 
son existence, non-vérité. Par là se trouve également éliminée la 
dernière prise objective, qui résidait dans la subjectivité même. 

Toute connaissance de la vérité éternelle, transcendant l’exis- 
tence subjective, toute 4y4&uvnots socratique est désormais exclue. 
Si la foi de Socrate elle-même incluait le risque, que dire de la 
foi chrétienne née dans la douleur et la crainte du péché, et renon- 
çant dès lors au retour de l’anamnèse ? Le paradoxe seul est sa 
vérité et l'intériorité y atteint son expression ultime (’. 

La contradiction pourtant ne se borne pas à ce point. Pour 
révéler à l’homme son état de pécheur et sa rédemption, Dieu s’est 
rendu semblable à lui : Il s’est incarné. « Ainsi le paradoxe devient 
encore plus terrible, ou disons que le même paradoxe a cette double 
nature par quoi il se montre absolu : négative par la mise en relief 
de l’absolue différence du péché, positive par sa prétention d’abolir 
cette absolue différence dans l'égalité absolue » *. Mon rapport à 
Dieu qui, jusqu'à présent, gardait toujours une certaine immanence, 
fût-elle négative, en devient désormais exclusivement transcendant : 
comme homme particulier, Dieu m'est totalement extérieur. Lui, 
que je ne puis découvrir comme vérité absolue qu'à travers ma 
subjectivité, s'inscrit, comme homme, à côté de moi dans l’histoire. 
Tel est l’abîme du mystère de l’incarnation : Dieu y devient per- 
sonne particulière et temporelle et, par là, transforme l’homme 
dans son ipséité la plus radicale. Si un concept objectif était déjà, 
pour la foi en Dieu d’un Socrate, une mystification, tout effort pour 
comprendre spéculativement le christianisme devient proprement 
ridicule. La spéculation objective se trouve démunie devant ce para- 
doxe. Vouloir l'expliquer c’est automatiquement le supprimer : toute 


(50) HIRSCH, op. cit., 789. 

(1) « Pour l’intériorité, il n’y a pas d'expression plus forte que, quand le 
retour de l’anamnèse, à partir de l'existence vers l'éternité, est rendu impossible, 
alors, avec la vérité en face de soi comme paradoxe, dans la crainte du péché et 
avec cette douleur, avec le risque énorme de l’objectivité, — de croire. Mais sans 
risque, pas de foi, même pas socratique, et à plus forte raison pas de celle dont 
nous parlons ici» (VII 195 — Post-Scriptum, 139. Nous corrigeons légèrement la 
traduction du premier membre de phrase). 
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explication est à rejeter, car un paradoxe compréhensible perd sa 
nature de paradoxe. La seule explication que puisse fournir l'intelli- 
gence est de constater qu'elle se trouve devant une chose totalement 
inexplicable *?. 

En adoptant cette position, Kierkegaard s'est éloigné autant 
que possible de la foi hégélienne conçue comme immédiateté. La 
foi a perdu tout contact avec la raison explicative, et donc aussi 
avec la possibilité d’un dépassement dialectique ; elle se réfère à 
un fait purement historique, que l’histoire même ne peut com- 
prendre : l'éternité s'est incarnée dans le temps *. 

Kierkegaard décrit comme suit le paradoxe de l'incarnation : 
« La béatitude éternelle de l'individu est décidée dans le temps par 
le rapport à quelque chose d'historique, qui est même si historique 
qu'intervient dans sa synthèse ce qui de par sa nature ne peut 
devenir historique, et, ainsi, doit le devenir en vertu de l'ab- 
surde » . | 

Le chrétien assiste à ce fait étrange que l'éternel est apparu 
dans le temps, assumant ainsi le temps dans l'éternité. L'inter- | 
section du temps et de l'éternité est ce que Kierkegaard appelle | 
l'instant. « L'instant est produit justement par le rapport de la dé- | 
cision éternelle avec l'inégale occasion » *. Hirsch en conclut à 
juste titre : « L’instant chrétien est la plénitude du temps en Jésus- 
Christ et la renaissance de l'individu dans la foi » ”. Par l'entrée 
de Dieu dans l'histoire, celle-ci reçoit en effet valeur d'éternité. 
La seule chose qui désormais ait encore de l'importance est cette 
seconde où, pour moi, s'ouvre l'éternité. 


8 6. LA PERSONNE DU CHRIST. 


Si nous tâchons de pénétrer davantage l'essence même du para-. 
doxe, nous constatons qu'il ne réside pas dans une union vague- 
ment métaphysique, et dès lors rassurante, de Dieu et de l'homme, 
mais bien dans l'unité très concrète de Dieu avec tel individu. 
Contempler ainsi la rédemption, c’est nécessairement renoncer à lai 


9 VIT 205 — Post-Scriptum, 145. 
COMVITA91—Mbid., 140. 
(5) VII 374 — Jbid., 259. 
(59) IV 218 — Miettes, 72. 
(7) HIRSCH, op. cit., 699, 
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prétention hégélienne de concevoir la réalité comme possibilité 
idéale : la réalité est ici le rationnellement impossible. « La foi 
est l'idéalité qui dénoue un esse en non posse et renverse la con- 
clusion dans la passion » (*®. Par le paradoxe, accepté ou rejeté, 
tout le christianisme se situe dans une atmosphère de crainte et 
de tremblement (”. 

Sur le Christ on ne « sait » qu'une chose : qu’il est nécessaire- 
ment paradoxal. Il ne pouvait donc se communiquer autrement que 
comme objet de foi ”. « Ce que les Juifs ont exigé avant et après 
le Christ, qu'Il prouvât sa divinité, est une absurdité. Car, s’Il était 
réellement le Fils de Dieu, en donner la preuve était ridicule, aussi 
ridicule que si un homme voulait prouver son existence, puisque 
exister pour le Christ était identiquement être Dieu » ”. 

Nous n'avons pas affaire dans le christianisme au roi déguisé 
en domestique, qui se révèle sitôt le moment venu. La décision 
d'incarnation du Christ est une réalité irrévocable, «il s’est pour 
ainsi dire pris lui-même dans sa décision et il doit maintenant... 
rester tel » (”?. 

En posant si nettement le paradoxe de la personne du Christ, 
Kierkegaard non seulement préserve la foi de l’humanisation propre 
à la théologie idéaliste, mais il sauve du même coup le caractère 
strictement personnel de l'acte de foi. Le christianisme n'est pas 
d'abord une doctrine, mais une personne à qui je me confie sans 
retour. Aussi longtemps que nous considérons le christianisme 
comme une doctrine, nous n'en avons pas réalisé à fond la transcen- 
dance. Car une doctrine se prêche, l'auditeur la reçoit et doit 
ensuite chercher à la comprendre par lui-même, indépendamment 
du maître. Elle n’a essentiellement d'autre but que d'être comprise. 
Voir dans le christianisme une doctrine, ce serait nous replonger 
dans la philosophie des temps modernes, qui élimine le Christ et 
circonscrit sa doctrine dans les limites d’un système. Le christianisme 
est d’un tout autre ordre. « La foi, au sens plein, se rapporte à 
l'Homme-Dieu qui, signe de contradiction, nie la communication 


directe et exige la foi » (°°. 


(88) VI 463 — Etapes, 355. 

(89) VII 93 — Post-Scriptum, 70. 

(20) XII 43 — L'école du christianisme, 31. 
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Pour la même raison, Kierkegaard rejette aussi la position luthé- 
rienne qui n’attribue aucun rôle à la personne du prédicateur au 
regard de la pure doctrine. « Luther devrait prendre un peu garde. 
Le christianisme est tout de même bien entré dans le monde par 
une voie toute contraire, de manière que la personne est au-dessus 
de la doctrine. Comment arriver à savoir si tel point est la parole 
de Dieu ou de sa doctrine ? Si Luther répond : en examinant la 
doctrine... alors tout est perdu, le christianisme n'est plus qu'une 
invention humaine. C'est juste le contraire qui se passe quand je 
m'incline devant l’autorité de quelqu'un ; mais donc la personne 
est au-dessus de la doctrine » *. Dans le christianisme, en effet, 
le maître ne peut se rendre superflu, comme il le devait dans l'édu- 
cation socratique. Le rapport de la foi au maître est tel qu'elle 
persiste ou succombe avec lui ”. Ceci est à comprendre tant du 
côté de l’objet que du côté du sujet. 

De fait, si la personne même du maître est un paradoxe, il 
ne peut nous communiquer immédiatement sa doctrine (*. Aussi 


longtemps qu’un homme reste totalement inconnu, il ne peut nous 
transmettre aucune doctrine de vie; ceci suppose qu'il se fasse 


connaître directement tel qu'il est. Pour adresser une communi- 
cation directe, il lui faut donc quitter l'incognito. Or nous venons 


de voir que Dieu a choisi dans la forme humaine un incognito 
qu il ne peut déposer. La communication la plus immédiate de Jésus 
aux hommes en deviendra donc nécessairement indirecte. Toute la 
personne qui parle en lui est en effet essentiellement un signe de | 


contradiction. La seule méthode pour « comprendre » sa doctrine 
consiste dès lors à la ramener toujours au paradoxe vivant qui l’a 
prêchée. Il ne s'agira jamais de la comprendre, aussi simple qu'elle 
puisse paraître, mais toujours de la croire. On fausse la doctrine 
du Christ en louant sa profondeur : elle échappe, en dernier ressort, 
aux catégories humaines, elle est, comme celui qui la prêche, au- 
dessus de toute catégorie : objet de foi. 

Pour le sujet croyant, on ne peut non plus éliminer la personne 
du maître. Car sa doctrine ne signifie pas un enrichissement de l’in- 
telligence, mais une transformation totale de toute notre existence. 
«Ici le maître transforme profondément le disciple : l'ignorance 


(94) X2 A 448. 
(5) IV 254 —_ Micttes, 139. 
(5) XII 145 — L’école du Christianisme, 153-54,. 
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socratique est vaincue par la réflexion ; mais le péché tel que le 
conçoit le chrétien ne peut être vaincu que par la croyance. Ici 
le disciple doit tout au maître qui est son libérateur, son médiateur, 
son rédempteur, et qui est dans un autre plan, un plan qui lui est 
transcendant. Îl ne s’agit plus dès lors de se souvenir de ce que 
le maître a dit, mais plutôt de se souvenir du maître, ou plutôt 
encore d'avoir l'idée du maître présente en soi » *”. Croire au 
Christ, c'est donc recevoir une réalité nouvelle, c’est devenir une 


88, Mais pour rendre possible cette transfor- 


personne nouvelle 
mation, la relation du disciple au maître doït être présente, le 
disciple doit devenir contemporain du maître. 

La chose est claire, pour nouer avec le Christ une relation per- 
sonnelle, il me faut franchir d’une manière ou d'une autre les 
1800 années qui me séparent de lui. I] ne peut y avoir de distance 
entre lui et moi. Cela est d’autant plus vrai qu'il doit directement 
me communiquer la condition même de ma foi en Lui. Il ne peut 
être question de la recevoir de seconde main. Chez Socrate la con- 
dition de la science était donnée une fois pour toutes dans la nature 
humaine, mais il en va tout autrement avec le Christ : Il doit lui- 
même créer dans chacun de ses disciples la condition nécessaire 


®9, Sans doute le donné initial objectif et 


pour le « comprendre » 
historique est essentiel : en ces années vivait un homme qui reven- 
diquait le titre de Dieu et accomplissait des signes miraculeux ; en 
ce sens notre foi accepte la médiation du message des contempo- 
rains de Jésus. Mais ce qui m'est ainsi transmis n’est encore que 
l’occasion suscitant mon acte de foi. Le rôle des témoins contem- 
porains en demeure donc extrêmement limité. Leur véracité même 
ne change rien à la chose : seul me suffit le petit fait historique 
que la divinité a habité sur terre, revêtue de la forme humaine (°°), 

À l'égard de la foi, l’histoire ne joue aucun rôle. C'est se four- 
voyer que de vouloir à tout prix l'y faire intervenir. Les historiens 
et les apologètes se sont efforcés de montrer la divinité du Christ 
en partant du déroulement historique. Le succès qui a couronné 
son œuvre, le triomphe rencontré par l'Eglise, et d'autres argu- 
ments du même type, se sont fixé pour tâche de réparer, dans le 


(97) WAHL, op. cit., 308. 

(98) T, DoxTER, op. cit., 150. 
(99) [V 294 — Miettes, 209. 
(100) IV 295 — Miettes, 211, 


448 Louis Dupré 


cours de l’histoire, les profondes humiliations essuyées par le Dieu 
incarné. Mais on oublie de cette façon que ce mystère de la croix 
ne peut être levé par aucun fait historique. L'histoire ne doit donc 
pas se soucier de faire triompher les droits du Christ : Il a lui-même 
voulu ces humiliations, et c’est blasphème de penser qu'elles furent 
un hasard de l'an 30, et devaient être largement effacées par les 
siècles suivants (1°), 

Mais plus, l’histoire ne peut rien me dire du Christ ; pour l'ap- 
procher, une relation trans-historique est nécessaire. Dans la foi, le 
juif de l'an 30 n'est pas plus que moi son contemporain : tous deux 
nous sommes affrontés au même paradoxe, et sans doute les con- 
temporains de Jésus durent-ils, plus que nous, résister au témoignage 
fallacieux des sens 1°?) 

Seule la foi nous rend réellement contemporains du Christ. Tant 
qu'il existe dans le monde un croyant, le Christ reste contempo- 
rain 1%), Une fois de plus c’est l'abandon au Seigneur qui nous 
donne la clef de ce mystère. Seule la foi peut nous conduire à la 
praesentia Christi ; seule à son tour cette présence rend possible 
la vraie foi au Christ. Car, pour me donner au Christ, je dois d’abord 


m'affronter à Lui et me poser la question : Quelle attitude aurais-je | 
adoptée, moi, comme contemporain du Christ > Ce n’est qu'à ce 


moment qu'apparaît le paradoxe et que s'ouvre pour moi la possi- 
bilité du scandale. 


Pour y voir clair, il me faut d’abord fixer ma position en regard 
du miracle. Ce n'était certes pas l'intention du Christ « de passer | 


ainsi à travers le monde sans qu'un seul homme ne l'apprenne » (1°), 
Son précurseur et ses miracles attirèrent suffisamment l'attention. 
Quelle est la portée exacte de ces signes ? Peut-on y découvrir la 
preuve de la divinité du Christ ? Certes pas au sens où se prouve 
un théorème de géométrie ; sinon tous seraient convaincus et la foi 
serait superflue. 

Ouvrons plutôt l'Evangile pour entendre ce que Jésus en dit. 
Au chapitre 11/1-6, Saint Matthieu nous rapporte comment les 
envoyés de Jean vinrent demander à Jésus s’il était celui qui devait 
venir. Ecoutons la réponse du Seigneur : « Les aveugles voient, les 


(9 XII 51 — Ecole, 42. 

(7) IV 279-80 — Micttes, 182-83. 
(% XII 19 — Ecole, 3. 

(9 IV 248 — Mieites, 129. 
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boîteux marchent, les lépreux sont purifiés et les sourds entendent, 
les morts ressuscitent et l’évangile est annoncé aux pauvres. Heureux 
celui qui ne se scandalise pas à cause de moi ». 

Voici comment Kierkegaard commente ce passage. 

«La réponse du Christ renferme in contento ce que l'on a 
coutume de donner sous le nom de « preuves » de la vérité du chris- 
tianisme... Îl fait allusion aux miracles (les boîteux marchent, les 
aveugles voient, etc.), et à la prédication même (l'Evangile est 
annoncé aux pauvres), puis, chose curieuse, il ajoute : « Heureux 
celui pour qui je ne suis pas une occasion de scandale ». — La 
chrétienté s'est habituée à une autre méthode. On a développé 
en d'énormes in-folios les preuves de la vérité du christianisme. 
Derrière preuves et in-folios, on est soi-même pleinement convaincu, 
et à l'abri de toute attaque ; car les unes et les autres se terminent 
invariablement par : ergo, Christ fut celui qu'il s’est dit ; grâce aux 
preuves cela est aussi certain que deux et deux font quatre, et 
aussi facile que de mettre ses chaussettes ; forts de cet ergo incon- 
testable qui répand une lumière crue sur la question, le docent 
et le prêtre peuvent tenir tête à l'adversaire, et le missionnaire 
peut aller en toute assurance convertir les païens. Mais Christ, lui, 
ne dit pas : ergo, je suis le messie ; après avoir invoqué les preuves, 
il ajoute : « Heureux celui pour qui je ne suis pas une occasion 
de scandale » (°°), 

Toutes ces « preuves » ne rendent donc pas superflue la prise 
de position personnelle en face du Christ. Après le miracle, l'intelli- 
gence continue à hésiter et l’homme doit encore choisir. C’est dans 
ce choix que son cœur se révèle. Le miracle n'est nullement voulu 
comme preuve immédiate de la divinité du Christ. (S'il doit prouver 
le Christ, cela signifie d’ailleurs que nous ne pouvons le reconnaître 
immédiatement Lui-même, et la preuve n'est donc plus immé- 
diate) °°). Quel est donc en ce cas le rôle du miracle ? Il oblige 
l'homme à prendre position : il l'amène à un point où il doit néces- 
sairement décider et se prononcer, pour ou contre le Christ. Le 
miracle fixe donc l'attention sur le signe de contradiction qu'est 
le Christ, et l'attitude que nous choisirons à son égard révèlera les 
sentiments de notre cœur. 


(@05) XII 116 — Ecole, 116-17. 
(106) XII 117 — Ecole, 117. 
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Pratiquement le miracle ne fait que créer la possibilité de se 
scandaliser à cause du Christ. 


8 7. LE SCANDALE. 


Qu'est-ce donc que ce scandale ? Il n’est finalement que l'aspect 
subjectif du paradoxe : au caractère paradoxal de l'objet de foi 
répond, dans le sujet croyant, le scandale. Kierkegaard l’a décrit, 
dans les Miettes Philosophiques, de manière un peu plus intellec- 
tualiste : « Si le paradoxe et l'intelligence se heurtent dans la com- 
préhension commune de leur différence, la collision sera heureuse. 
Si la collision n’a pas lieu dans la compréhension, alors le rapport 
est malheureux...: le scandale » °7”. Une chose en tout cas est 
certaine : le paradoxe de la foi et la pensée ne peuvent se ren- 
contrer sans que ne surgisse la possibilité du scandale, sans que 
nous ne soyons placés devant le choix, ou bien de nous scandaliser 
à cause du Christ, ou bien de croire en lui. Tant que cette possi- 
bilité ne surgit pas, c’est que nous n'avons pas encore rencontré 
le paradoxe de la foi, aucune foi authentique ne peut donc être 
présente. La grande erreur de la théologie moderne a été de vouloir 
supprimer le scandale, en prouvant l'harmonie totale de la pensée 
avec l’objet de foi. Elle a, par le fait même, enlevé le paradoxe 
de l’objet et rendu la foi impossible. C'est la raison pour laquelle, 
dans la chrétienté moderne, il n'y a plus de chrétiens (°°). 

Puisque la foi est d'abord abandon, le scandale ne se posera 
pas seulement à l'intelligence mais à toute la personnalité morale. 
Vue sous l’angle éthique, la foi ne peut naître que du doute. Aussi 
avant d'atteindre la plénitude de la foi l'homme doit-il avoir affronté 
le désespoir. Kierkegaard a largement exploité ce thème dans le 


(97) JW 242 __ Miettes, 115-16. 


ee ; $ : 
(°#) «Dans la chrétienté, nous sommes tous devenus chrétiens sans rien 


remarquer de la possibilité du scandale (ce qui, entre autres, donne à l'ordre vrai- 
ment chrétien une arme mortelle pour l'«intellection spéculative ») et, semble-t-il, 
sans même observer que c'est Jésus-Christ en personne qui rend attentif à la 
possibilité du scandale; et il est cependant sans doute aussi bien renseigné à ce 
sujet que tous les professeurs de théologie spéculative sans le secours ni l'assistance 
desquels le christianisme, comme on sait, est aussi venu dans le monde, tandis 
qu'en revanche il se pourrait, si d’ailleurs rien n’empéchait, que, grâce à leur 
secours et à leur assistance, on le pratiquât en dehors du monde» (XII 123 — 


Ecole, 125). 
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Traité du Désespoir. Une fois envahi par le doute, je suis acculé 
au choix absolu : foi ou désespoir. « Le péché, en son essence, ne 
relève pas des catégories éthiques et transcende le fini de l'existence 
à quoi cependant il est assujetti. Antérieur à tout choix entre le 
bien et le mal tels que les définit l'éthique, le péché, pour Kierke- 
gaard, est d'abord la préférence absolue du désespoir, l'incapacité 
de croire malgré tout » (1°. Aussi s’oppose-t-il à la foi, non à la 
vertu. 

Par ailleurs, ce n’est que sur un arrière-fond de désespoir et 
de doute que les motifs essentiels de la foi, de la providence et 
de la rédemption revêtent toute leur signification. La foi admet à 
leur égard la même tension dialectique que devant le doute : foi 
et doute s'excluent, parce qu'ils représentent deux moments opposés 
de la volonté, mais ils se trouvent aussi par là-même singulièrement 
rapprochés. Seuls le doute ou le désespoir nous situent avec certi- 
tude au niveau nécessaire à la foi (11°). 


8 8. FOI ET RAISON. 


Mais, demandera-t-on, comment, dans une théorie fondée sur 
le paradoxe, peut-il encore être question d’une dogmatique véritable, 
que reste-t-il de l'apologétique, et quelle valeur peut conserver l’acti- 
vité humaine quand la foi est conçue comme l'acte de douter ? Car 
la foi est bien l'absurde, tant sur le plan logique que sur celui de 
l'éthique. 

Une réponse complète à cette question nous mènerait trop loin ; 
le P. Cornelio Fabro en a d’ailleurs tracé les grandes lignes dans 
un article Foi et raison dans l’œuvre de Kierkegaard 1”. I] nous 
suffira de fournir ici quelques indications. 

En premier lieu, on ne peut parler d'irrationalisme kierkegaar- 
dien, fût-ce pour la simple raison que l'intelligence est continuelle- 
ment nécessaire pour découvrir le paradoxe, et se rendre compte 


qu'elle doit renoncer à elle-même ?), 


(199) R. BESPALOFF, Crainte et tremblement de Kierkegaard, dans Revue 
philosophique, 1935, 62. 

(10) Cfr H. DIEM, Philosophie und Christentum bei S. Kierkegaard, München, 
1929, 2%. 

(1) C, FABRo, Foi et raison dans l’œuvre de Kierkegaard, dans Revue des 
sciences philosophiques et théologiques, XXXII (1948), 169-206. 

(22) WAHL, op. cit., 312 — HIRsSCH, op. cit., 192. 
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« C’est pourquoi il (le croyant) ne peut croire aucune absurdité 
contre l'intelligence, comme on pourrait peut-être le craindre, car 
l'intelligence justement percera à jour qu'il s’agit d’une absurdité 
et l'empêchera d'y croire ; mais il fait usage de l'intelligence là 
où par elle, son attention est attirée sur l’incompréhensible, et alors 
il se comporte envers celui-ci de cette manière qu'il croit contre 
l'intelligence » (1), 

Il faut noter ensuite que Kierkegaard a expressément mis en 
lumière la via negationis, par réaction contre la théologie rationaliste 
du xix° siècle. Il ne faisait que suivre dans cette voie Tertullien et 
le Cardinal Nicolas de Cuse. Ce moment de la négation n'exclut 
nullement le moment positif ; le fait que l’auteur du credo quia 
absurdum aït été également l’un des premiers apologistes suffirait 
à le prouver. Kierkegaard n'a-t-il pas lui-même, pour son ouvrage 
le plus paradoxal, les Miettes Philosophiques, songé à prendre le 
sous-titre suivant : « Présupposés philosophiques de la dogmatique 
où approches de la raison vers la foi » (1 > Dans cet ouvrage en 
effet, il s'attache à montrer qu’en cas de révélation divine, l’atten- 
tion de l'homme doit nécessairement être éveillée de manière toute 
spéciale. Tel est précisément le rôle du signe. Sans remplacer la 
foi, car il n'est pas une preuve, le signe nous amène au point où 
il faut croire ou nous détourner de la foi. 

« Le dieu (le Christ) n’a pas pris la forme d'un serviteur pour 
se moquer des hommes ; son intention ne peut donc pas être de 
passer ainsi à travers le monde sans qu’un seul homme ne l’apprenne. 
Il veut donc faire comprendre quelque chose de lui, encore que 
tout essai d'explication en ce sens ne soit pas d'une grande aide à 
celui qui ne reçoit pas la condition... » 15. 

L'apologétique assume dès lors la tâche d'une sorte de propé- 
deutique à la foi : elle ne prétend pas fournir de preuve des vérités 
de foi, mais se borne à les mettre nécessairement en question. Tâche 
extrêmement modeste ; Kierkegaard est d'autant plus porté à la 
ramener à ses justes proportions, que la théologie de la foi était à 
son époque pénétrée d'esprit rationaliste : il n'en exclut pas pour 
autant l'étape préliminaire en direction de la foi. La chose apparaît 
justement dans le texte déjà cité, où Kierkegaard s'en prend violem- 


CS) VII 559 — Post-Scriptum, 384. 
(4) HIRsSCH, op. cit., 68. 
(75) IV 248 — Miettes, 129. 
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ment aux preuves du christianisme. « Voici comment moi-même — 
et tout le monde d'ailleurs — je me mets à l'ouvrage. Il se peut 
que je commence par un motif, mais ce n’est que le stade inférieur. 
Il faut ensuite fixer son choix : sous le poids de notre responsabilité 
devant Dieu, naît une conviction qui vient de Dieu » (1°), 
Beaucoup plus important encore — C. Fabro l’a montré — est 
le rôle de la raison à l’intérieur même de la foi. Pour Kierkegaard, 
la foi est paradoxale, c’est-à-dire incompréhensible à la raison. La 
raison se voit par là attribuer un rôle, limité certes, mais très impor- 
tant : montrer l'incompréhensibilité de la foi. Ceci suppose en effet 
que la raison sache justement ce qui est ou non en dehors de ses 
prises, et que cette connaissance soit nécessaire pour délimiter avec 
précision le domaine de la foi. Ainsi la raison ne supprimera-t-elle 
pas le mystère de la foi, elle s’attachera au contraire à en faire 
ressortir davantage le caractère de mystère. L'activité théologique 
de Kierkegaard éclaire suffisamment ce dernier point. 
Gardons-nous pourtant de trop insister sur le rôle positif de 
la raison chez Kierkegaard. On perdrait ainsi, sans aucun doute, 
l'intuition fondamentale de son œuvre. Nous croyons plutôt qu'il 
est retourné à la position des premiers réformateurs, dont l'intention 
était d’exclure de la vie de foi et de grâce tout élément humain. 
C’est dans cette ligne que se situe le choix de Kierkegaard contre 
la « théologie spéculative » — et, à ses yeux, rentre dans cette caté- 
gorie toute théologie qui, à l’aide du raisonnement, tente d'enrichir 
notre connaissance de Dieu. Sa condamnation porte tout autant sur 
la dogmatique que sur la théologie fondamentale : même après l'acte 
de foi, il se refuse à admettre l'aptitude des raisonnements logiques 
à rendre « compréhensible » la conduite de Dieu envers l’homme. 
Rendre compréhensible, ce sera toujours humaniser, et donc ra- 
baïsser la révélation. « L'action de la raison est précisément la con- 


(18) X A 481 (cfr supra). Nous soulignons. 

Kierkegaard utilise d'ailleurs dans son œuvre bien des raisonnements pure- 
ment apologétiques. Nous trouvons dans son journal, sous le titre: « Une preuve 
de la vérité du christianisme », l’argument suivant: « Cette preuve, c'est que bien 
des fois on a vu de ses pires ennemis sortir ses plus chauds défenseurs. Inverse- 
ment, il arrive souvent aux doctrines philosophiques et à leurs pareilles, que leur 
plus ardent partisan leur devienne hostile et les lâche. La double réaction devant 
le christianisme, qui irrite aussi fort qu'il attire, en montre précisément l’absolue 


vérité » (VI À 109). 
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naissance négative du paradoxe — mais pas plus » ©”. À ce point 
de vue nous pensons que la pensée de Kierkegaard s'inscrit dans 
la ligne de la réforme et que K. Barth se révèle en somme le disciple 
fidèle tant de Kierkegaard que des premiers réformateurs (7°). 

L'interprétation par Kierkegaard du « sola fides » rend un son 
un peu moins protestant. Sa conception du rapport foi-charité le 
rapproche considérablement du catholicisme. 

«La fin du sermon de Luther sur la /"® aux Corinthiens, cha- 
pitre XIII, d’où il dégage l’idée que la foi est au-dessus de l'amour, 
est sophistique. En général Luther veut toujours n’interpréter l'amour 
que comme amour du prochain, tout comme si ce n'était pas aussi 
un devoir d’aimer Dieu. Au fond Luther au lieu de l’amour pour 
Dieu a mis la foi, puis il appelle amour l’amour du prochain » (19). 

Cette conclusion entraîne de graves conséquences ; car si la foi 
reste purement intérieure, l’amour se manifestera nécessairement à 
l'extérieur : un amour purement intérieur ne serait pas admis, même 
par Luther. 

« La foi, nul ne la voit, c’est une chose invisible, ainsi personne 
ne peut trancher si vous l’avez. Mais la foit doit se reconnaître à 
l'amour. Or on a voulu maintenant faire à son tour de l’amour une 
chose invisible, maïs là contre, Luther, avec l’Ecriture, protesterait 
sans doute ; car pour le chrétien l’amour est un acte d'amour. C’est 


(27) X? A 354, 

(9 Je me demande si le R. P. Fabro, dans sa remarquable étude, a suffi- 
samment souligné ce point: ses résultats en revêtiraient une certaine partialité. 
[ présente la chose comme si la «religiosité A» était « indépendante de toute 
révélation et propre à la nature humaine ». Toute la question est de savoir si 
Kierkegaard veut présenter comme « naturelle », au sens catholique, la religiosité 
non-chrétienne. L'idée de nature est un de ces concepts équivoques dont il est 
particulièrement difficile de préciser la valeur exacte, d'autant plus que Kierkegaard 
lui-même ne la définit nulle part. Pour lui il s’agit seulement de distinguer, de 
toute autre forme de religiosité, l’homme qui s’est approprié la révélation chré- 
tienne. Est-ce dire qu'il s’en tient à la conception catholique que le R. P. Fabro 
présuppose, ou admet-il implicitement la théorie de la révélation primitive com- 
mune à Mélanchton et à Calvin — peut-être aussi à Luther ? Question difficile à 
trancher ! Le silence de Kierkegaard lui-même, aussi bien que ses attaques répétées 
contre les prétendus arguments naturels de l'existence de Dieu, nous rallieraient 
plutôt à la seconde hypothèse. Le passage des Mieites Philosophiques où Kierke- 
gaard affirme que Socrate ne cherche Dieu qu'en tant qu'il le connaît déjà et 
celui qui traite de «la parole de Dieu» confirmeraient peut-être notre opinion. 


(9) X? A 65. 
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au fond penser a-chrétiennement que de le concevoir comme un 
sentiment esthétique, couvrant aussi pour cette raison l'érotisme, 
etc. Mais du point de vue chrétien, l’amour est acte d'amour » (*??, 

Rapport foi-charité, caractère extérieur de l'amour, ces deux 
thèses nous amènent logiquement à l'affirmation de Saint Jacques : 
la foi sans les œuvres est une foi morte. Nous ne nous engagerons 
-pourtant pas dans cette voie : ce serait quitter la dialectique de la 
foi pour la dialectique de la grâce et de la collaboration humaine à 
celle-ci. 


Louis DUPRÉ, S. J. 


Louvain. 


(20) X' À 489. 


L’historicité 
dans la philosophie contemporaine 


(suite et fin) * 


8 3. HISTORICITÉ ET FINITUDE. 


Deux des problèmes principaux que soulèvent les philosophies 
de l'historicité vont nous retenir. Il y a d’abord la question de savoir 
si l’idée d'’historicité est conciliable avec la présence d'un permanent 
au sein de l’histoire, plus précisément s’il est possible d'arriver à 
quelque certitude absolue dans l’ordre de la spéculation ou de 
l’action. On ne peut nier que la philosophie de l’historicité a forte- 
ment contribué à discréditer la croyance séculaire en une nature hu- 
maine universelle et immuable, donnant lieu à des jugements de va- 
leur et à des règles morales valables pour tous les temps. « L'homme 


est condamné à chaque instant à inventer l’homme », écrit | 


J. P. Sartre. Il « n'est rien d'autre que son projet, il n'existe que | 
dans la mesure où il se réalise, il n’est donc rien d’autre que 


l'ensemble de ses actes, rien d'autre que sa vie ». Aussi « la vie 


n'a pas de sens, à priori », et « aucune morale générale ne peut 


vous indiquer ce qu'il y a à faire » . 

Une seconde question, liée à la précédente, est celle de savoir 
si l’idée moderne d'historicité est compatible avec l'existence d’un 
Absolu situé au delà de l’histoire, maïs qui reste en relation vivante 
avec l'histoire, vu qu'il en constitue le sens ultime et transcendant. 
C'est tout le problème de la coexistence de l’Infini et du fini, de 
l'Eternité et du temps, de la Souveraineté divine et de la liberté 
humaine. Le propre de l’athéisme contemporain est de déclarer 


® Cfr Revue philosophique de Louvain, février 1956, pp. 5-25. 


(9) J. P. SARTRE, L’existentialisme est un humanisme, Paris, Nagel, 1946, 
pp. 38, 55, 89, 47. 
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ette coexistence impensable. « La théologie, écrit Merleau-Ponty, 
e constate la contingence de l'être humain que pour la dériver 
l'un Etre nécessaire, c'est-à-dire pour s'en défaire » ©, et c'est 
jourquoi, d'après cet auteur, la foi en Dieu entraînerait la mort 
le la conscience : « La conscience métaphysique et morale meurt 
u contact de l’Absolu » *. Francis Jeanson dira dans le même 
ens : « L’athéisme [contemporain] ne se soucie pas tant de prouver 
a non-existence de Dieu, mais de donner prise à l’homme sur sa 
ropre existence » “*. Quant à l’athéisme sartrien, il tient tout entier 
lans le dilemme : si l'homme est libre, Dieu n'est pas; si Dieu 
existe, l'homme n'est plus libre. Pour Sartre la liberté est absolue 
u n'est pas et la crise religieuse du monde moderne n'est rien 
l'autre que la lente récupération par l’homme de « cette liberté 
réatrice que Descartes avait mise en Dieu » /. 

À entendre ces divers propos, on est évidemment tenté de 
onclure que la philosophie de l’historicité nous ramène tout droit 
tu relativisme traditionnel. La réponse à donner aux deux questions 
que nous venons de signaler serait donc négative : interprétés dans 
le cadre de la pensée contemporaine, les termes « historicité » et 
« historicisme » se recouvriraient complètement. 

En réalité les choses ne sont pas si simples et tout ce que 
nous avons dit dans les paragraphes précédents tend déjà à le 
prouver. N’'avons-nous pas montré que, pour les modernes, « his- 
foricité » n'est aucunement synonyme de « succession » ou de « de- 
venir », et que la philosophie contemporaine, en tant que doctrine 
de l'intentionalité et de l'intersubjectivité, est aux antipodes du 
révra pet d'Héraclite et de toutes les formes de l'empirisme clas- 
sique ? C’est du reste ce que ces mêmes auteurs ne cessent d'affir- 
mer. « Nous ne renonçons pas, écrit Merleau-Ponty, à l'espoir d'une 
vérité par delà les prises de position divergentes » “}, et encore : 
« si j'ai compris que vérité et valeur ne peuvent être pour nous 
que le résultat de nos vérifications ou de nos évaluations au contact 
du monde, devant les autres et dans des situations de connaissance 
et d'action données — que même ces notions perdent tout sens 


(2) Eloge de la Philosophie, Paris, Gallimard, 1955, p. 61. 

(#) Sens et Non-sens, Paris, Nagel, 1948, p. 190. 

(4) Athéisme et liberté, dans Lumière et Vie, janvier 1954, p. 92. 

(5) Cfr J. P. SARTRE, Situations I, Paris, Gallimard, 1947, La liberté carté- 
sienne, pp. 314-335, en particulier, p. 334. 

(5) Sens et Non-sens, p. 126, 
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hors des perspectives humaines — alors le monde retrouve son 
relief, les actes particuliers de vérification et d'évaluation, dans les- 
quels je ressaisis une expérience dispersée reprennent leur impor- 
tance décisive, il y a de l'irrécusable dans la connaissance et dans 
l'action, du vrai et du faux, du bien et du mal, justement parce 
que je ne prétends pas y trouver l'évidence absolue » ‘”. Même 
l'existentialisme sartrien n'est pas un retour pur et simple au relati: 
visme classique. En disant que « l’homme invente l'homme », Sartre 
ne prétend pas affirmer que toutes les inventions et tous les choix 
se valent et qu'il n’y a plus de place pour une morale quelconque: 
Si la liberté humaine est seule à décider, chaque décision est un 
engagement dans le monde, devant les autres : « Certes, la liberté 
comme définition de l’homme, ne dépend pas d'autrui, mais dès 
qu'il y a engagement je suis obligé de vouloir, en même temps que, 
ma liberté, la liberté des autres » (. Il n’y a pas d'acte humain 
qui soit absolument privé : tout ce que nous faisons, nous le faisons, 
en quelque sorte au nom de tous. Aussi, « bien que le contenu 
de la morale soit variable, une certaine forme de cette morale est! 
universelle » %. — Mais il y a plus: l’œuvre de Merleau-Ponty et de 
Sartre ne représente pas toute la philosophie de l’historicité et de. 
l'intentionalité. À côté du courant athéiste il y a le courant théiste, 
représenté par G. Marcel, P. Ricœur et K. Jaspers. Le souci de: 
Dieu qui traverse leur œuvre de part en part, n’a pas pour résultat! 
de dépouiller l'existence humaine de son caractère historique, con:-! 
tingent et « événementionnel » : celui-ci reste au centre de la ré-. 
flexion métaphysique et constitue notre accès à la Transcendance.. 
Quant à la pensée heideggerienne, elle occupe une position inter-. 
médiaire: si Heidegger refuse de considérer le problème de Dieu: 
comme un thème proprement philosophique, il insinue en même: 
temps que sa philosophie, avec la distinction de l’Etre et de l’étanti 
qui en est la clef de voûte, n'est pas sans intérêt pour une éven-. 
tuelle affirmation de Dieu : « C'est seulement à partir de la vérité: 
de l’Etre, écrit-il dans la Lettre sur l’humanisme, que l'essence du 
Sacré (des Heiligen) se laisse penser. C’est seulement à partir de: 
l'essence du Sacré qu'est à penser l'essence de la Divinité (Gottheit). 


() Ibidem, p. 191. 
(®) L’existentialisme est un humanisme, p. 83. 


() Jbidem, p. 85. 
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C'est seulement à la lumière de l'essence de la Divinité qu'on 
pourra penser et dire ce que le mot Dieu (Gott) doit nommer » (1°). 

Devant une situation aussi paradoxale, ne pourrait-on pas con- 
clure que l’historicité chez les modernes est, tout compte fait, un 
concept extrêmement ambigu, qui s’accommode aussi bien du rela- 
tivisme le plus effréné que de l'affirmation d’un Absolu transhisto- 
rique et immuable ? Toutefois un concept aussi douteux et équi- 
voque est sans valeur philosophique, parce que sans vérité inté- 
rieure : il ne possède aucune vertu éclairante, en termes plus simples, 
il est « insignifiant » et n'a rien à nous dire. Mais alors comment 
expliquer que ce concept d’historicité en soit arrivé à tenir le rôle 
de « repère central » dans la pensée contemporaine ? 

Sommes-nous donc dans une impasse ? Nous ne le pensons pas. 
Toute la difficulté provient de ce que nous sommes toujours tentés 
d'identifier le concept d’historicité avec celui de « succession », de 
« variabilité » et de « relativité ». Or, à regarder les choses de près, 
on remarque qu'au sein même de l'existence historique le variable 
et le relatif supposent toujours quelque élément permanent et ab- 
solu, et que, loin de s’exclure, le « muable » et « l'immuable » 
s'appellent l’un l’autre pour composer ensemble l'existence histo- 
rique. Mais s’il en est ainsi, la question cruciale de l'historicité 
n’est plus celle de savoir si le caractère historique de l'être humain 
est conciliable avec la présence d’un permanent, mais plutôt : quelle 
est la nature, l'ampleur, la densité d’être de ce permanent ? C’est 
ici que la philosophie de l'historicité bifurque et donne naissance 
au double courant que nous avons signalé : le courant théiste d'une 
part, le courant athéiste ou agnostique d'autre part. Il serait donc 
inexact de dire que chez les modernes le concept d'’historicité est 
un concept douteux et équivoque : il est un concept analogique, 
aussi analogique que celui d’existence et d'intentionalité dont il 
est inséparable. 

C'est ce qu'il nous reste à montrer. Reprenons donc notre exposé 
de l’historicité là où nous l'avons laissé à la fin du précédent para- 
graphe : la philosophie de l’historicité, y disions-nous, se présente 
dans l’histoire de la pensée comme une répétition (au sens heidegge- 
rien de Wiederholung) du problème de la finitude, plus exactement 


(12) Platons Lehre von der Wahrheit mit einem Brief über den « Humanis- 
mus », Berne, éd. Francke, 1947, p. 102, cité par H. BIRAULT, Existence et Vérité 
d’après Heidegger, Revue de Métaphysique et de Morale, janvier 1951, p. 86. 
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du paradoxe de l'existence humaine finie qui s’éprouve comme finie. 
Tel est, à notre avis, ce qu'on pourrait appeler la vérité intérieure 
de la philosophie de l’historicité, c’est-à-dire ce qui lui assure sa 
puissance dévoilante et fait qu'elle a quelque chose à nous dire. 
Demandons-nous d’abord quel est ce paradoxe de « l'exister fini » 
que la philosophie contemporaine a pris pour thème de ses réflexions. 


A. Le paradoxe de l'existence finie. 


L'homme n'est pas créateur du réel. Celui-ci est toujours déjà 
là quand je m'éveille à l'existence et me penche sur le monde pour 
l'explorer et le comprendre et, finalement, me réaliser dans le monde 
avec l’aide des choses. Aussi connaître pour l’homme — qu'il s'agisse 
de la connaissance du monde environnant ou de la connaissance 
de soi — n’est jamais synonyme d'inventer, d'échafauder des con- 
cepts, de déployer une dialectique à priori sans contact avec le réel. 
Pour être valable, notre connaissance doit se laisser normer par 
le réel et c’est pourquoi le savoir humain commence avec l'expé- 
rience perceptive. 

Certains en ont conclu que dans l'acquisition de la vérité l'esprit 
humain est avant tout réceptif et que la connaissance sera vraie 
dans l’exacte mesure où elle se montrera passive à l'égard du réel. 
L'important serait donc de tenir les fenêtres de la conscience toutes 
grandes ouvertes afin de laisser les choses imprimer en nous leurs 
images. Le lecteur aura reconnu la solution empiriste du problème 
de la connaissance. 

Cette conception naïve et naturaliste de la connaissance ne tient 
pas et cela pour deux raisons. Tout d'abord on ne voit pas qu'un 
processus en troisième personne puisse engendrer un événement en 
première personne. Toute connaissance, quelqu'élémentaire qu’elle 
soit, est un acte de conscience, implique une certaine intériorité 
vécue (pour parler comme les scolastiques, une opération imma- 
nente), elle ne peut dès lors être considérée comme le résultat pur 
et simple d’une action transitive. Il est évident qu'on n'a rien 
expliqué si on fait de la conscience humaine un appareil photo- 
graphique et de la mémoire un coffret à images. 

Mais il y a plus. L’empirisme naturaliste est intenable pour une 
seconde raison : il finit par détruire l’idée même de vérité. En effet, 
il y a dans l’idée de savoir vrai une exigence d’universalité et d'unité 
que l’empirisme ne peut satisfaire. En d’autres termes, il est de 
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l'essence même de la vérité de se présenter à l’homme comme un 
idéal d’universalité et d'unité à conquérir. Seulement un idéal — 
quel qu'il soit d’ailleurs — ne peut être le résultat d’une expé- 
rience à posteriori (dont le propre est de me renvoyer vers le passé), 
vu qu il est par définition le corrélat noématique d'une visée inten- 
tionnelle qui se projette vers l'avenir. Cet idéal d'universalité qui 
entre dans l’idée de vérité, présente une double dimension. 

Il y a d’abord l’universalité ex parte subjecti, plus exactement 
subjectorum. Une vérité ne vaut que si elle s’avère valable pour 
tous et peut, du moins dans une certaine mesure, être reconnue 
comme vraie par tous. Une vérité qui ne serait vraie que pour moi 
tout seul, ou pour un moment éphémère de mon existence, est 
ce qu'on appelle une « impression » ; elle ne mérite pas le nom 
de savoir vrai. Or un empirisme conséquent ne peut fournir des 
vérités valables pour tous ; il ne reconnaît que l'impression hic et 
nunc passivement reçue, laquelle est un événement privé, qui ne 
me permet pas de sortir du cercle infiniment restreint de ma sub- 
jectivité individuelle. 

Dans l’idée de vérité nous trouvons une seconde exigence d’uni- 
versalité que nous pourrions appeler ex parte objecti. Une con- 
naissance vraie est autre chose qu'une collection de données éparses 
sans lien ni ordre, elle implique toujours un minimum de compré- 
hension et tend vers un élargissement toujours plus vaste de la 
compréhension. Or, comme le mot même l'indique, « comprendre » 
c'est toujours « prendre ensemble », c’est subsumer la diversité des 
données sous l’unité enveloppante et compréhensive d’un concept 
ou d’un système cohérent de concepts. D'où la différence que nous 
mettons spontanément entre « constater » et « comprendre ». Dans 
la simple constatation, les faits restent comme extérieurs les uns 
aux autres et s'imposent à nous du dehors, et c'est pourquoi la 
constatation est dite à posteriori : chaque fait est neuf par rapport 
aux précédents, car il n’était pas contenu dans les précédents mais 
vient s'y ajouter du dehors. Dans la compréhension, par contre, les 
données particulières sont saisies comme intérieures les unes aux 
autres, plus exactement comme intérieures à un tout qui les contient 
à priori : le concept de triangle implique les propriétés du triangle 
et me permet de prédire à priori que pour n'importe quel triangle 
la somme des angles sera égale à deux angles droits. Seulement pour 
comprendre la loi du triangle, je dois le construire, le poser en 
quelque sorte, de même que, pour dévoiler les lois de la thermo- 
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dynamique, je ne peux pas me contenter d'enregistrer pêle-mêle 
les faits, mais je dois organiser l'expérience (‘!. Tout se passe donc 
comme si j'allais à la rencontre des faits avec la lumière de l'esprit, 
Kant dirait : avec les à priori de l’entendement, et Heidegger : avec 
une compréhension naturelle et préontologique du réel à connaître 
(natürliche, vorontologische Seinsverständnis). — Remarquons encore 
que cette universalité ex parte objecti est inséparable de l’univer- 
salité ex parte subjectorum: si l'univers des objets n’était qu'un flux 
d'événements sans ordre ni régularité, à telle enseigne que n'im- 
porte quelle chose pourrait être à chaque instant n'importe quoi, 
il n’y aurait plus de « choses » ; le monde serait radicalement inin- 
telligible, nous ne pourrions rien reconnaître, rien désigner, rien 
nommer, mais corrélativement nous ne pourrions pas non plus nous 
comprendre les uns les autres, car nous ne saurions jamais si nous 
parlons des mêmes choses, aussi serions-nous incapables de for- 
muler des jugements valables pour tous ?. 

Mais s’il y a dans l’idée même de vérité et de savoir vrai une 
exigence à priori d'universalité et d'unité, ne faut-il pas en conclure 
que la vérité est d’abord non pas dans les choses mais dans l’esprit 
humain ? Elle est un idéal que nous projetons devant nous, une 
visée intentionnelle qui procède de nous, sous-tend et éclaire nos 
rapports avec le monde. Certes, la connaissance vraie devra tou- 
jours se définir comme « adaequatio intellectus et rei», mais la 
perspective est dorénavant renversée : pour qu'il y ait vérité, ce 
n'est plus l'esprit, semble-t-il, qui se règle sur le réel, mais le réel 
qui se règle sur l'esprit, est sommé de répondre aux exigences à 
priori de la vérité et de l’intelligibilité, dont l’origine se trouve 
dorénavant en nous. C'est ce renversement des perspectives que 


(9 Comme le disait Claude Bernard: «la méthode expérimentale en tant 


que méthode scientifique repose tout entière sur la vérification expérimentale de 
l'hypothèse scientifique », Introduction à l'étude de la médecine expérimentale, 
Genève, Constant Bourquin, 1945, p. 409. Or, l'hypothèse scientifique est une 
invention ou construction de l'esprit. 

(#9 Comme on le voit, c’est le problème de « l’objectivation », c’est-à-dire 
de la constitution du «Gegenstand» chez Kant; c'est aussi le problème de 
l'objet chez Husserl. Cfr E. HUSSERL, La philosophie comme Science rigoureuse, 
trad. par Quentin LAUER, P. U. F., 1955, pp. 66-70 (critique du naturalisme) 
« Comment l'expérience comme acte de conscience peut- 
un objet ? Comment les expériences peuvent- 
proquement par des expériences... ? » (p. 66) 


elle donner ou trouver 
elles se justifier et se rectifier réci- 


tone 
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Kant a désigné par le concept de Révolution Copernicienne, qui 
fut l'âme de l'idéalisme postkantien. 

Tel est en bref le paradoxe de la pensée humaine finie, c'est- 
à-dire d'une pensée qui a conscience de sa finitude. Comme on 
vient de le constater, il est à l’origine du dilemme de l’empirisme 
naturaliste et de l’apriorisme intellectualiste, qui domine toute l'his- 
toire de la philosophie. Tandis que l’empirisme fait de la connais- 
sance un événement privé et rend l’universalité de la vérité impen- 
sable, l'apriorisme intellectualiste par contre verse dans un univer- 
salisme purement notionnel et abstrait, qui ne laisse aucune place 
à la divergence des points de vue et aux données concrètes de l’his- 
toire. Ÿ a-t-il une issue à ce dilemme ? La phénoménologie exis- 
tentielle, en faisant de l'intentionalité et de l’historicité le thème 
central de ses méditations, prétend précisément nous offrir cette 
issue. Comme le remarquait M. De Waelhens, « l'évolution de la 


philosophie contemporaine, bien comprise, tend à chercher — et 
peut-être à trouver — un moyen terme entre le relativisme tradi- 
tionnel — celui de Dilthey par exemple — et l’universalisme sans 


point de vue du rationalisme classique qui, sous cet aspect, trouve 
son expression la plus achevée dans le spinozisme » *. Voyons 


dans quelle mesure cette tentative fut couronnée de succès. 


B. L’historicité, « via media » entre l’empirisme et l’intellec- 
tualisme. — Le muable et l’immuable au sein de l’histoire. 


Une chose est certaine : le thème de l’historicité, tel qu'il se 
trouve élaboré dans la phénoménologie existentielle, n'est nulle- 
ment un retour au relativisme traditionnel, qu'il s’agisse du scepti- 
cisme des anciens, ou de l’empirisme psychologique, ou du prag- 
matisme. Comme il a été montré abondamment dans les para- 
graphes précédents, l'« historicité », au sens moderne de ce mot, 
n'est pas synonyme de «succession » ou de « devenir ». Que 
l'homme est un être historique, cela veut dire qu'il peut reprendre 
les pensées et les actes de l'humanité passée, s'engager à leur 
égard, soit pour les rejeter, soit pour les réassumer, soit pour les 
continuer. Le néothomisme, écrivions-nous, n'est pas le produit 
d'une longue maturation du thomisme, mais un acte de fidélité à 


@3) A. DE WAELHENS, Phénoménologie et Métaphysique, dans Revue philo- 
sophique de Louvain, août 1949, p. 366. 
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la pensée de saint Thomas, l’œuvre d’une liberté agissant dans 


. . . 0 . LI A À 
l’intersubjectivité. Cela implique que nous soyons à même de com- 


LA PE 
parer entre eux les événements, les pensées et les actes du passé 


et de formuler un jugement de valeur à leur égard, puisqu'il s’agit 
de nous engager envers eux, de les reprendre à notre compte ou 
de les récuser. Or tout cela est impossible dans un empirisme con- 
séquent : parce qu il ne connaît que la simple succession et ignore 
l'idée de valeur et de norme. En effet, en leur qualité de simples 
données empiriques ou « positives », tous les faits se valent, étant 
affectés du même coefficient de réalité: ils sont en deçà de la 
distinction de l’authentique ou de l’inauthentique, du vrai ou du 
faux, du bien ou du mal. 

Mais si, comme nous venons de le rappeler, l'historicité est 
inséparable du phénomène de l’intersubjectivité, il faut dire qu’elle 
implique forcément un germe d’universalité et que le souci de 
l’universel fait partie intégrante de l'existence humaine en tant 
qu'elle est historique. Seulement cette universalité n'est pas celle 
de l'intellectualisme, qui prône «un universalisme sans point de 
vue » et abolit la finitude. L'intellectualisme en effet — qu'il s'agisse 
du rationalisme cartésien ou de l’idéalisme postkantien — tient tout 
entier dans la croyance que la « réflexion totale » est possible, que 
la pensée peut, par un retour radical sur soi-même, atteindre à 
une vision des choses dans laquelle pensée et être coïncideraient 
dans une parfaite identité : vision par conséquent sans point de 
vue, nous livrant les choses telles qu’elles sont « en soi », indépen- 


damment de toute référence au mode d'exister qui est nôtre, ou, 


ce qui revient au même, telles qu'elles seraient pour une conscience 
infinie et divine. Pour l’intellectualisme, toute vérité qui ne dérive 


pas de ce « savoir absolu » que la réflexion totale a pour mission | 
L . . 0 e . 
d'effectuer, est une vérité provisoire et incertaine. Ce qu'en langage 


scolastique on pourrait exprimer comme suit : l'intellectualisme est 


une philosophie qui ignore la distinction du « prius quoad nos ». 


et du « prius quoad se » *. La lumière qui habite en nous et 


illumine nos démarches est identiquement et sans distance la Vérité 
absolue et infinie qui se justifie elle-même et justifie tout le reste. 


(4 Cfr e. a. Summa Theologiae, 12, q. 2, a. 


le monde dont nous faisons partie est pour nous le 
naissances 


let a. 2: pour saint Thomas 
sol d'où nous tirons nous con- 
» il est « prius notum quoad nos»: c'est de là que nous partons pour 
affirmer Dieu, source première de l'être et de la vérité 


dans l'ordre ontologique 
ou l’ordre du « quoad se ». 
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Ne reconnaissant qu’une seule forme authentique d'intelligibilité et 
de certitude, à savoir l’aséité de l'évidence apodictique, l’intellec- 
tualisme conséquent aboutit toujours au monisme de la vérité et 
de l'être. L'existence finie et historique perd sa consistance propre 
et l'expérience de finitude n'est finalement qu'une illusion, un peu 
comme les ombres dans la caverne de Platon. Interprétée dans le 
cadre de l'intellectualisme idéaliste, la remarque de Merleau-Ponty 
que nous avons citée au début de ce paragraphe : « la conscience 
métaphysique et morale meurt au contact de l’Absolu » est pleine- 
ment justifiée. 

Seulement, comme il a été dit plus haut (*, l'Infini de l'in- 
tellectualisme est un faux infini. Aussi est-ce l’« universalisme sans 
point de vue » qui doit être tenu pour une illusion. Son tort prin- 
cipal est de manquer la condition humaine en ce qu'elle a de spéci- 
fiquement humain. Parce que nous sommes esprit incarné, notre 
connaissance du réel est conditionnée par notre insertion corporelle 
dans le monde, notre constitution biologique (qui est comme un à 
priori physiologique) et notre situation culturelle, dont le langage 
constitué représente le facteur le plus important. Même la réflexion 
philosophique la plus radicale n'échappe pas à cette règle générale 
que toute connaissance humaine se fait d’un point de vue humain 
et présente, de ce chef, un caractère fini et perspectif. Bien que 
la démarche métaphysique puisse se définir comme la « recherche 
du commencement et de la fin » (Jaspers), c'est-à-dire du fonde- 
ment dernier de l'expérience et du sens ultime du réel qui se révèle 
dans l'expérience, elle ne s’installe pas pour autant dans l’Absolu, 
c'est-à-dire dans le commencement et la fin. En métaphysique sur- 
tout le « prius quoad nos » ne coïncide pas avec « le prius quoad 
se » ; c'est à travers notre manière humaine de participer à l'être 
que nous visons le mystère de l’être qui nous porte et nous englobe, 
et c’est pourquoi saint Thomas disait avec raison que même notre 
connaissance de Dieu est une connaissance finie, plus négative que 
positive. En ce sens on peut dire que la philosophie existentielle 
de l’historicité a quelque ressemblance avec la doctrine thomiste 
de l'existence : ici aussi l’attribution d'un esse proprium à la créa- 
ture n’est pas une affirmation provisoire qui serait remise en question 
et finalement annulée par l'affirmation ultérieure de Dieu. Dans les 
philosophies modernes de l'existence, tout comme dans le thomisme, 


(5) Cfr Rev. phil. Louv., févr. 1956, ». 20. 
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l'être de l'homme, envisagé comme présence-au-monde se « tem- 
poralisant » dans l'intersubjectivité, tient le rôle de fait primitif au 
double sens de ce terme : il ne se laisse pas réduire à quelque 
chose de plus élémentaire, et en même temps il représente pour 
nous le primum intelligibile quoad nos, celui qui nous donne accès 
au mystère de l'être et nous montre en quel sens celui-ci doit être 
pensé. 


+ 4 *% 


Ce que nous venons de dire pourrait se résumer comme suit : 
en introduisant l’idée d’historicité en philosophie, la phénoméno- 
logie existentielle entend sauvegarder la finitude et élaborer une 
théorie de la vérité humaine finie qui, tout en respectant l'origine 
empirique de notre connaissance ainsi que son caractère progressif 
et inachevé, lui assure en même temps une forme d'universalité, 
qui ne soit pas simplement logique et notionnelle, mais existentielle. 
En ce sens, M. De Waelhens avait donc raison d'écrire que « la 
philosophie contemporaine tend à chercher — et peut-être à trouver 
— un moyen terme entre le relativisme traditionnel et l’universa- 
lisme sans point de vue ». 

Que l'historicité bien comprise puisse jouer ce rôle de via 
media, cela était, somme toute, déjà contenu dans l'analyse que 
nous en avons faite dans les précédents paragraphes. L'historicité, 
disions-nous, représente une structure essentielle de l'intentionalité 
et résulte de la rencontre de la temporalité et de l’intersubjecti- 
vité 9 ; en termes plus simples : l’existence humaine est historique 
parce que nous sommes ensemble à un même monde. Or, pour 
le phénoménologue, cette unité du « monde », comme horizon des 
horizons, n'est pas la somme des données à posteriori, ni non plus 
une unité notionnelle, un concept pur et à priori. L'unité du monde 
est un à priori non plus formel mais en quelque sorte matériel et 
réel : c'est l'unité d’« un tout qui est antérieur aux parties, une 
totalité ouverte à l'horizon indéfini de vues perspectives » (7. En 


(9) Revue philosophique de Louvain, février 1956, pp. 12-15. 

(9 M. MERLEAU-PONTY, Bulletin de la Société française de philosophie, Le 
primat de la perception et ses conséquences philosophiques. Séance du 23 nov. 
1946, 41° année, n° 4, oct-déc. 1947, p. 124. Un excellent exposé du concept de 
« monde » chez Husserl est celui de GERD BRAND dans Welt, Ich und Zeit nach 


unverôffentlichten Manuskripten Edmund Husserls, Martinus Nyhoff, La Haye, 
1955 (e. a. pp. 13 ss.). 
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d'autres mots : elle est le corrélat noématique de ce que nous avons 
appelé plus haut le caractère d'« ubiquité » qui définit notre expé- 
rience de présence et fait que la conscience humaine, encore qu'elle 
soit toujours incarnée et engagée dans une situation déterminée, 
s'étend en quelque sorte d'emblée au monde entier et à l'histoire 
entière de l'humanité (%. Mais si tel est le sens de l'unité du 
monde en phénoménologie, il y a place pour une véritable intersub- 
jectivité des consciences et un germe d'universalité est déjà présent 
au sein même de nos plus humbles efforts pour dévoiler le monde. 
Cette universalité n'est pas simplement notionnelle, elle est exis- 
tentielle : considérer le monde comme le corrélat noématique unique 
de toute démarche humaine, c'est à la fois attribuer aux hommes 
une communauté d'intention et de situation et maintenir l’unicité 
de chaque existence individuelle. 

Seulement, s'il est de l'essence de l’historicité de contenir un 
germe d'universalité, il faut dire aussi que l’histoire concrète de 
l'humanité est impensable sans un élément permanent et inéluctable, 
ou, pour reprendre une expression de G. Marcel, sans un certain 
« indubitable existentiel », qui sous-tend l’histoire et lui confère son 
sens humain : à savoir l'expérience même de notre présence au 
monde dans l'intersubjectivité. S'il nous est à chaque instant pos- 
sible de revenir sur nos perceptions, sur nos jugements apparem- 
ment les mieux éablis, sur la science constituée et consacrée par 
un consentement séculaire, aux fins de les mettre en question et 
de parvenir à des certitudes plus solides encore, des vérités plus 
amples et plus riches, il est cependant à priori sûr que cette révision 
de nos convictions se fera à l'intérieur du monde et à partir du 
monde. Le fait que nous sommes ensemble à un même monde et 
que, par conséquent, la série indéfinie des expériences qui alimentent 
la vie de l'humanité actuelle, passée et future, ne feront jamais un 
pur chaos, mais seront capables de s’articuler les unes avec les 
autres de manière à composer une « histoire », c’est là une donnée 
première et fondamentale, c'est la condition ultime de possibilité 
de toute expérience humaine particulière. En ce sens Merleau-Ponty 
écrira : « Il y a certitude absolue du monde en général, mais non 


(1 


d'aucune chose en particulier » *. I] faut donc dire qu'il y a forcé- 


ment un invariant au sein de l’histoire : le muable et l’immuable 


(5) Revue philosophique de Louvain, a. c., pp. 11, 14. 
(1?) Phénoménologie de la perception, p. 344. 
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sont des aspects complémentaires qui s'imbriquent mutuellement 
pour constituer l'existence historique. 

Reste alors la question de savoir : quel est le contenu et la 
portée ontologique de cet invariant, ou, pour parler avec Husserl, 
de cette « assurance originaire » (doxische Seinsglaube ou Urdoxa) 
qui sous-tend l'histoire ? Pour Merleau-Ponty elle se ramène à la 
vague « certitude absolue du monde en général ». Est-ce vraiment 
tout ce qu'on en peut dire ? La question est importante, car elle 
doit décider en dernière instance du sens et de la portée ontolo- 
gique de l'historicité. Jusqu'à quelle profondeur l’historicité nous 
pénètre-t-elle ? Nous atteint-elle jusque dans notre être métaphy- 
sique, celui qui décide du sens ultime de notre existence et de 
nos actes ? Dans quelle mesure pouvons-nous dire que l’homme 
invente l’homme ? Comme on le voit, la question du permanent 
au sein de l'histoire est liée à la question de l’Absolu au delà de 
l'histoire. 

Comme nous le disions plus haut, c'est à partir de ce point 
que les philosophies de l’historicité divergent : à côté de l’orien- 
tation théiste (K. Jaspers, G. Marcel, P. Ricœur), il y a le courant 
athéiste (Sartre, Merleau-Ponty, Jeanson) et dans l’entre-deux la 
position de M. Heidegger. Nous devons savoir d'où vient cette 
divergence, si nous voulons répondre à la question posée au début 
de ce paragraphe : Est-ce qu’une philosophie de l’historicité est 
conciliable avec l'affirmation d'un Absolu, situé au delà de l'his- 


toire ? (2°), 


C. Historicité et affirmation de Dieu. 


Se demander quel est le contenu et la portée ontologique de 
l'indubitable existentiel, c'est-à-dire de l'être-au-monde qui nous dé- 
finit, c'est reprendre la vieille question de l’essence de l’homme. 
L'élaboration systématique de cette question constitue l’anthropo- 
logie philosophique, dont Kant disait qu’elle tient tout entière dans 
la triple interrogation : que puis-je savoir ? que dois-je faire ? que 
m'est-il permis d'espérer ? 21). 


Notre propos dans ce qui suit n'est donc pas de passer en revue les grands 


courants de la pensée contemporaine, mais simplement de nous demander si la 
philosophie de l’historicité, comme philosophie de la finitude, est conciliable avec 
l'affirmation de Dieu. 

9 Cfr M. HEIDEGGER, Kant et le problème de la Métaphysique, trad. A. DE 
WAELHENS et W. BIEMEL, Paris, Gallimard, 1953, p. 264. 
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Or, il est évident que la réponse à cette question ne peut être 
fournie par une analyse générale et quasi formelle de l'historicité : 
j'entends par là une analyse qui — comme nous l'avons fait nous- 
même dans cette étude — fait abstraction de ce qu'on pourrait 
appeler — par opposition à la structure formelle de l'existence his- 
torique — son « contenu matériel », c'est-à-dire la diversité réelle 
des fonctions avec leur contenu spécifique. En effet, l'existence his- 
torique de l'humanité n'est pas une réalité d’un seul tenant, elle 
présente des possibilités et des dimensions multiples, et c’est pour- 
quoi l’homme projette une diversité de « mondes » à l’intérieur du 
monde unique, envisagé comme horizon des horizons de tous les 
projets. Comme nous l'avons développé ailleurs ©”, on peut dis- 
tinguer en gros quatre sphères de valeurs que l’homme a pour tâche 
de cultiver au cours de l’histoire : il y a d’abord la sphère des 
valeurs vitales et des biens vitaux, liées directement à l'existence 
biologique ; il y a aussi la sphère des valeurs spirituelles particu- 
lières ou valeurs culturelles au sens courant du terme, telles la 
science et les arts : elles ne concernent pas directement la personne 
comme totalité ; vient ensuite la sphère de la moralité et des valeurs 
morales, centrées directement sur la reconnaissance concrète et effi- 
cace de la personne humaine posée comme fin en soi ; il y a enfin 
la sphère du sacré et du religieux. Cette ramification du monde de 
la valeur en une diversité de régions n’est pas due au hasard, mais 
découle tout droit de la structure même de l’« indubitable exis- 
tentiel » : en effet, l'expérience de mon existence comme existence 
mienne (de moi et pour moi), ayant à se réaliser avec l'aide du 
monde, dans l’intersubjectivité, implique essentiellement un ordre 
hiérarchique de valeurs. C’est dire déjà que l’« invariant » qui sous- 
tend l’histoire humaine et lui confère un sens, n’est pas si vide et 
insignifiant que Merleau-Ponty semble le dire lorsqu'il écrit qu'il 
n’y a « certitude absolue » que « du monde en général ». 

Mais quoi qu'il en soit, s’il est vrai que la vie humaine com- 
porte nécessairement une multiplicité de biens et de valeurs à pro- 
mouvoir, il y a de quoi distinguer au sein de l’histoire globale des 
tâches historiques multiples, et, partant, des histoires au pluriel : 
histoire de la science et de la technique, de l’art, du droit et des 
institutions sociales, de la pensée philosophique, de la moralité et 


(2) A, DONDEYKE, Foi chrétienne et Pensée contemporaine, Louvain, E. Nauwe- 
laerts, 1951, pp. 192 ss. 
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de la vie religieuse. Le fait que toutes ces histoires ont quelque 
chose de commun et présentent une structure générale qui est la 
même, ne peut pas nous faire oublier ce par quoi elles se distin- 
guent : à savoir le « contenu événementionnel » lui-même et, par- 
tant, la manière dont l’homme « s’historialise » ou s’actualise dans 
ces diverses histoires, en termes plus simples : ce qui se passe dans 
chacune d'elles. Autre chose est la création artistique, autre chose 
la réflexion philosophique, autre chose encore la réponse à l'appel 
du devoir et autre chose la fidélité à Dieu: le « contenu événe- 
mentionnel », c'est-à-dire ce qui, dans ces différents événements, 
se passe dans l'homme et pour l’homme, diffère d'un cas à l’autre. 
Il est vrai qu'il y a une tendance en ce moment à négliger ces 
différences, et l'on peut dire que le grand danger qui menace la 
philosophie moderne de l'existence, c'est qu'elle verse dans un 
nouveau formalisme, ou, comme l'écrit P. Ricœur, dans « une sorte 
de monisme existentiel indistinct qui, à la limite, conduit à répéter 
la même exégèse de l'existence [et ajoutons pour notre part : de 
l'historicité] à propos de l'imagination, de l'émotion, du rire, du 
geste, de la sexualité, de la parole etc... » (*”. C'est, à notre avis, 
ce vers quoi on tend toujours plus ou moins, lorsque — comme 
c'est le cas par exemple pour Merleau-Ponty — on considère la 
« temporalité » comme le dernier mot de la philosophie. « Si nous 
retrouvons le temps sous le sujet, écrit Merleau-Ponty, et si nous 
rattachons au paradoxe du temps ceux du corps, du monde, de 
la chose et d'autrui, nous comprendrons qu'il n’y a rien à com- 
prendre au-delà » **. Il est bien vrai que le temps représente la 
structure générale et fondamentale de l'existence humaine et définit 
la manière d'être de notre subjectivité finie et incarnée : mais le 


mot «exister », de même que les expressions « être-au-monde », 


EP. RicŒuR, Méthode et tâches d’une phénoménologie de la volonté, dans | 
Problèmes actuels de la Phénoménologie, Desclée de Brouwer, 1951, p. 115. Dans 
ce même passage Ricœur mote avec beaucoup de justesse: «La fécondité de 
l'analyse noético-noématique de la période des Ideen à sans doute été sous-estimée 
par la génération phénoménologique qui est allée tout de suite aux écrits de la 
période de la Krisis; cette école de phénoménologues a cherché dans la théorie 
de la Lebenswelt l'inspiration d'une description trop vite synthétique à mon gré: 
si en tout problème on va droit au « projet existentiel », au « mouvement d'exis- 
tence» qui entraîne toute conduite authentiquement humaine, on risque de 
manquer la spécificité des problèmes, de noyer les contours des fonctions diverses | 
dans une sorte de monisme existentiel indistinct ». 

(4) Phénoménologie de la perception, p. 419. 
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«intentionalité » et « historicité », ne sont pas des termes univoques, 
mais des termes analogiques. Et cette richesse analogique ne leur 
vient pas uniquement du fait que l'existence humaine se déploie 
selon un mouvement de va-et-vient, allant de la vie préréfléchie à 
la réflexion et inversement, ni non plus de ce qu'elle est susceptible 
de se réaliser sur le double mode de l'authenticité et de l’inauthen- 
ticité : tout cela ne nous fait pas encore sortir d’une analyse for- 
melle ou quasi-formelle de l'existence. Plus important et révélateur 
est le fait que l'être-au-monde comporte, au sein d’un projet exis- 
tentiel global, une diversité de fonctions, de manifestations et de 
dimensions. Autre chose est l'être-au-monde qui se réalise dans 
l'investigation scientifique, dans la création esthétique, dans l’ac- 
complissement du devoir, dans la réflexion philosophique ou dans 
le cri religieux. 

Cette structure multidimensionnelle de l'être humain est claire- 
ment mise en évidence par Kant lorsqu'il fait remarquer que le 
problème de l'essence de l'homme ne peut être ramené à une 
seule et même question, mais procède d'une triple interrogation : 
que puis-je savoir ? que dois-je faire ? que m'est-il permis d'es- 
pérer ? La première renvoie à la raison scientifique et fabricatrice, 
la seconde à la raison pratique, la troisième à la synthèse de l’exis- 
tence empirique et de la moralité, synthèse qui, selon Kant, ne 
peut s'effectuer que dans la foi en un Dieu tout-puissant et saint. 
C'est dire en d’autres termes que pour Kant — et nous trouverons 
la même idée chez Jaspers — l'existence humaine est une existence 
à trois dimensions, qu'on essaierait en vain de réduire les unes 
aux autres, puisqu'on ne passe de l’une à l’autre que par un bond. 
Jl s'ensuit qu'aux yeux de Kant, l'Absolu métaphysique ne peut 
être la Nature physique (corrélat noématique de la Raison scienti- 
fique et fabricatrice), ni le Règne humain des libertés grâce à 
l'instauration d’une société idéale, régie par le respect de la per- 
sonne humaine (corrélat noématique de la Raison pratique). L’Ab- 
solu métaphysique est au-delà de tout cela, il doit être pensé comme 
un mystère de Sainteté et de Puissance infini, qui fait la synthèse 
de la Nature et de la moralité et se présente à la conscience humaine 
comme le corrélat noématique de l'espérance métaphysique. 


CRE | 


Ce que nous venons de dire nous permettra maintenant de 
répondre à la question qui était au point de départ de ces consi- 
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dérations sur le caractère analogique du terme exister et le danger 
de formalisme qui menace la philosophie de l'intentionalité. Ayant 
constaté au sein du mouvement existentialiste une division aussi 
radicale que l'opposition du théisme et de l'athéisme, nous nous 
sommes demandé à quoi il convient d'attribuer cette divergence. 
La réponse est fort simple. Tout dépend de la densité d'être que 
l'on reconnaît à l'exister humain, ou, ce qui revient au même, 
de la dimension qu'il faut attribuer à l'ouverture existentielle signi- 
fiée par le préfixe « ex» du terme «exister ». Il est évident que 
ce terme «exister » et, partant, le terme « historicité », n'ont pas 
le même contenu, la même densité ni profondeur ontologiques chez 
des penseurs comme Merleau-Ponty ou Sartre d’une part, ou chez 
des penseurs tels que Jaspers, Marcel et Ricœur d’autre part. Ainsi 
l'existence chez Merleau-Ponty ne possède finalement qu'une seule 
dimension fondamentale ou « fonction primordiale » : à savoir la 
«vie perceptive » ou l'« existence » définie comme « être au monde 
25), Et quand on demande quelle est la nature 
et la portée de cette vie perceptive, on répond : « La perception 
est toujours dans le mode du On. Ce n'est pas un acte personnel 


à travers un corps » 


par lequel je donnerais moi-même un sens neuf à ma vie. Celui 
qui, dans l'exploration sensorielle, donne un passé au présent et 
l'oriente vers un avenir, ce n'est pas moi comme sujet autonome, 
c'est moi en tant que j'ai un corps et que je sais ‘ regarder ‘. Plutôt 
qu'elle n'est une histoire véritable, la perception atteste et renou- 
velle en nous une ‘ préhistoire * » *°. De cette vie perceptive il 
est dit qu'elle fonde pour toujours notre idée de la vérité » (27). 
Seulement la question ne peut manquer de surgir : comment et 
en quel sens la vie perceptive ainsi définie peut-elle fonder la possi- 
bilité de la vérité philosophique, qu'elle soit phénoménologique ou 
métaphysique ? Et, corrélativement, comment une subjectivité pré- 
personnelle et quasi anonyme peut-elle donner naissance au Cogito 
personnel et autonome qui apparaît dans la réflexion ? Quoi qu'il 
en soit de cette difficulté fondamentale ©°, il est certain que dans 


) Phénoménologie de la Perception, p. 357, n. 1. 

(%) Phénoménologie de la Perception, p. 277, coll. 249, 293. 

9 JIbidem, Avant-Propos, p. XI. 

E#) Comme le note M. De Waelhens dans son commentaire sur Merleau- 
Ponty, la grande difficulté est de savoir comment on peut « définir la perception 


à la façon de Merleau-Ponty » et en «écrire à la fois la phénoménologie » (Une 
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une philosophie qui interprète le primat de la perception au sens 
que nous venons d'entendre, le monde comme « chose de toutes 
les choses » constitue l'horizon ultime ou l'Englobant dernier de 
l'exister humain, la distinction heideggerienne entre les étants et 
l'Etre ne peut même pas surgir, et, à fortiori, n'y a-t-il pas de 
place pour une quelconque affirmation de Dieu ©”. 

On peut en dire autant de l'interprétation sartrienne de l’exis- 
tence. En effet, si, comme Sartre le prétend, l'essence humaine 
n'est que la pure possibilité (vide de soi) de donner un sens à sa 
vie et de faire apparaître des significations dans le monde, l’homme 
devient la source et la mesure de toute intelligibilité et de toute 
valeur. Nous avons affaire à un agnosticisme métaphysique, voire à 
un nouveau relativisme, différent cependant du relativisme tradi- 
tionnel. Il y a bien ce que Sartre appelle « l'événement ontolo- 
gique », c'est-à-dire le surgissement de la conscience intentionnelle, 
entendue comme rapport d'un « pour soi» et d’un «en soi » : 
seulement cette certitude première et fondatrice est bien trop pauvre 
pour qu'elle puisse nous éclairer sur le sens de l'être en général °. 

Tout autre est la position de Jaspers. Comme chez Kant, l’exis- 
tence humaine comporte chez Jaspers trois dimensions qui s'avèrent 
irréductibles les unes aux autres. Aussi est-ce par un bond qu'on 
passe de la Weltorientierung (Exploration du monde) à l'Existenz- 
erhellung (Eclairement de l'existence), et de cette dernière à la 
Metaphysik, comme recherche de l’Etre et discours sur la Transcen- 
dance (Dieu). Il s'ensuit que dans l’œuvre jaspersienne les mots 
« histoire » et « événement historique » rendent un son autre que chez 
Merleau-Ponty. Alors que pour ce dernier l'histoire de l'humanité 
est avant tout l’histoire des relations interhumaines telles qu'elles 
se manifestent et s’objectivent dans les institutions sociales et poli- 
tiques, pour Jaspers au contraire l'événement historique par excel- 
lence, celui qui nous révèle à nous-mêmes et nous insère dans le 


philosophie de l'ambiguïté, L’existentialisme de Maurice Merleau-Ponty, Louvain, 
1951, p. 400). 

{%) C'est ce que nous avons développé plus amplement dans Foi chrétienne 
et Pensée contemporaine, pp. 138, 153 ss. Dans une philosophie qui, comme c'est 
le cas pour Kant et Jaspers, confère à l’exister humain plusieurs dimensions, irré- 
ductibles les unes aux autres, le « monde » ne peut plus être considéré comme 
l'Engolbant dernier, il est plutôt un secteur à l'intérieur de l'Englobant dernier, 
qui a pour nom l’« Etre ». 

(50) À, DONDEYNE, Foi chrétienne et Pensée contemporaine, pp. 46, 146. 
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mystère de l’Etre, est de l’ordre du dialogue et de la communion, 
et, ultérieurement, de l’ordre du choix moral et de la foi. C'est 
dans l'acte moral, plus exactement dans la soumission à l'« exi- 
gence absolue », entendue comme un appel venant de l'Etre, que 
j'éprouve mon existence à la fois comme liberté et comme « cadeau 
donné par la Transcendance » : alors « nous avons conscience d'être 
à nous-mêmes, dans notre liberté, un don de la transcendance. Plus 
l'homme est vraiment libre, plus il est sûr de Dieu. Quand je suis 
vraiment libre, je suis sûr de ne pas l'être par moi-même » ?. 

Mais le but de ces pages n’est pas de faire un exposé des prin- 
cipales tendances de la phénoménologie existentielle, moins encore 
d'élaborer une preuve de Dieu. Notre préoccupation était simple- 
ment d'examiner la question de savoir si une philosophie de l'in- 
tentionalité et de l’historicité est compatible avec l'affirmation de 
Dieu, c’est-à-dire avec l'acceptation d’un Absolu situé au delà de 
l'histoire. De tout ce qui précède il résulte qu’une analyse générale, 
disons « eidétique », de l'historicité ne suffit pas pour répondre à 
cette question. Tout dépend de la richesse d’être et de sens que 
l'on croit pouvoir reconnaître dans l’exister humain. Mais une exé- 
gèse qui se donne pour tâche de mettre en évidence les implications 
ontologiques ultimes de notre être-au-monde, ne peut se contenter 
d'une analyse générale et principalement formelle. C’est une idée 
chère à Ricœur et d'une application constante en philosophie que 
la réflexion phénoménologique comprend des tâches et des mé- 
thodes multiples et qu'elle n'atteint pas d'emblée au niveau de 
l'ontologie ou de la métaphysique. Nous retrouvons ainsi une re- 
marque faite précédemment : la description de la conscience comme 
rencontre n'est pas le dernier mot d'une philosophie de l’inten- 
tionalité : elle exige aussi une ontologie de la connaissance, c’est- 


à-dire une ontologie de notre être-au-monde et de notre insertion 


dans l'être ?. 


CONCLUSION 


Lt 
Il nous reste à résumer et à conclure. Le caractère historique : 
L . . . . 
de l'existence humaine, disions-nous, soulève une première ques- 


9 K. JASPERS, Introduction à la Philosophie, trad. de Jeanne HERSCH, Paris, | 
Plon, 1951, p. 86, coll. pp. 56, 67. | 


(2) Cfr Rev. philosophique de Louvain, février 1956, p. 12. 
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tion : l'historicité est-elle, oui ou non, conciliable avec la présence 
d'un immuable au sein de l’histoire ? Une rapide analyse phéno- 
ménologique a montré que l'historicité est impensable sans un élé- 
ment permanent et universel, sans un « indubitable existentiel » qui 
sous-tend l'histoire et l'anime : l'expérience même de notre existence 
comme je-avec-autrui-au-monde. Mais cette réponse est encore trop 
vague pour qu'elle puisse être tenue pour définitive et nous garantir 
des dangers d'un nouvel historicisme. En effet, il reste la question 
de savoir quel est le contenu et la portée ontologique de cet indubi- 
table existentiel. Une interprétation anthropocentrique comme celle 
de Sartre est possible : elle fait de l’homme le fondement dernier 
de l'intelligibilité et de la valeur et aboutit à l’agnosticisme méta- 
physique. Nous avons montré ailleurs ce qui nous semble être à 
l'origine de cet agnosticisme métaphysique et comment il est pos- 
sible de le dépasser *. Dans la présente étude nous avons surtout 
insisté sur le fait qu'une simple description de la conscience comme 
rencontre ou une analyse eidétique de l'historicité ne peut décider 
du sens final de l'existence historique ; il faut des précisions ulté- 
rieures touchant le sens et la portée de cette rencontre et du lumen 
naturale qu'elle enveloppe, il faut enfin une ontologie de notre 
être-au-monde et de notre participation à l'être. 

Quant à la seconde question, celle de savoir si l’historicité 
est compatible avec l'affirmation d'un Absolu au delà de l’histoire, 
ce que nous venons de dire montre déjà qu'elle est solidaire de 
la première. En effet, si Dieu est, notre vie possède un sens devant 
Dieu. Du fait même notre existence historique reçoit une consis- 
tance infinie, puisqu'elle fait l’objet de l'amour de Dieu, et notre 
liberté acquiert une dignité et une responsabilité insoupçonnées, 
étant donné qu'elle peut s'ouvrir (mais aussi se fermer) à l'appel 
de Dieu. L'existence historique est compatible avec la présence 
d'un Eternel qui transcende l’histoire à condition que cet Eternel 
ne soit pas pensé à travers des concepts relevant du naturalisme 
et de l’intellectualisme. « Lorsque nous concevons un Dieu Créateur, 
écrit Sartre, ce Dieu est assimilé la plupart du temps à un artisan 
supérieur. Ainsi le concept d'homme dans l'esprit de Dieu est 
assimilable au concept de coupe-papier dans l'esprit de l’indus- 
triel ». La nature humaine qui se retrouve chez tous les hommes 
est précisément ce « concept universel dont chacun est un exemple 


(#3) Foi chrétienne et Pensée contemporaine, pp. 133 ss. 
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particulier » *. Il est évident que dans une pareille conception 
naturaliste de Dieu, il n'y a guère de place pour une existence his- 
torique et, comme le dit Francis Jeanson, l’homme y est comme 
« dépossédé de sa liberté » et « son existence transformée en des- 
tin » 5, On peut en dire autant de l'interprétation intellectualiste 
de l’'Absolu qui sous-tend les critiques que Merleau-Ponty fait du 
théisme, par exemple lorsqu'il écrit que « la conscience métaphy- 
sique et morale meurt au contact de l’Absolu » et que « la théo- 
logie ne constate la contingence de l'être humain que pour la 
dériver d'un Etre nécessaire, c’est-à-dire pour s’en défaire ». L'in- 
compatibilité de l'existence de Dieu avec la contingence de l'his- 
toire et l’autonomie de la liberté ne vaut pas pour le Dieu d’Abra- 
ham, d’Isaac et de Jacob, ni pour le Dieu-Amour de saint Jean, 
mais seulement pour un Dieu naturaliste, conçu à la manière d’un 
fabricant de coupe-papier, ou le Dieu de l’intellectualisme (Spinoza, 
Hegel), c'est-à-dire un Dieu conçu sur le mode d’un Savoir absolu 
ou d’une évidence notionnelle, ou d'une dialectique conceptuelle 
se déployant selon une loi immanente et nécessaire. Aussi faut-il 
dire que la foi chrétienne en Dieu n'est nullement touchée par la 
critique existentielle. Car si Dieu est Parole et Amour, la coexis- 
tence de Dieu et de la liberté humaine cesse d’être une antinomie 
insoluble. En effet le propre de la Parole, c'est d'’interpeller et, 
ce faisant, d'éveiller la liberté d'autrui, et le propre de l'Amour, 
c'est de libérer pour aimer, car l'Amour n'aime qu’en se faisant 


aimer °°, 


A. DONDEYKE. 


Louvain. 


E9 J. P. SARTRE, L’existentialisme est un humanisme, pp. 19, 20. 

9 Francis JEANSON, Athéisme et liberté, dans Lumière et Vie, janvier 1954, 
p192: 

9 C'est dire qu’une philosophie, bien comprise, de l'existence et de l’histo- | 
ricité est non seulement compatible avec l'affirmation de Dieu, mais pourrait même 
nous être d’un très réel secours pour l'élucidation de certaines questions classiques 
du traité des attributs de Dieu, notamment du problème de la Providence, 
entendu comme le problème de la coexistence de la souveraineté de Dieu et de 
la liberté humaine. Il faut remarquer en effet que les termes « naturalisme » et 
«intellectualisme » ne désignent pas uniquement des systèmes philosophiques, | 
mais aussi des penchants naturels de la pensée humaine, penchants qui nous | 
menacent sans cesse et risquent de défigurer nos efforts les meilleurs pour penser | 

| 
| 


le mystère de Dieu et de la création. Nous serons toujours enclins à penser l’acte 
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créateur dans le prolongement — moyennant un passage à la limite — de ce que 
nous faisons quand nous fabriquons des objets, et de même serons-nous toujours 
tentés de nous représenter la Providence divine comme la gestion d'une immense 
entreprise. Or, gérer une entreprise, c’est gérer et ordonner des choses, alors que 
le mystère de la Providence nous introduit dans le monde de la liberté, plus 
exactement de la rencontre de la liberté humaine avec la liberté de Dieu, qui est 
Amour et Parole. Il n'est pas impossible que le dilemme classique du molinisme 
et du banezianisme prenne son origine dans une pensée théologique qui n’a pas 
su se soustraire suffisamment à ce naturalisme et à cet intellectualisme spontanés 
de la pensée humaine. Aussi, pour sortir du dilemme, faudrait-il s'engager dans 
une voie résolument personnaliste et considérer l’intersubjectivité des consciences 
comme un fait primitif, c'est-à-dire comme une expérience donatrice originaire, 
à partir de laquelle l’homme pense. 


Phénoménologie et teneur 
de l’axiome universel 


du fondement d’être 


Dans un article que nous avons publié ici même il y a quelques 
années ( nous avons été amené à relever une série de principes 
différents qui portent en commun la dénomination de « principe 
de raison suffisante ». Parmi eux il s'en trouve un qui peut s'énoncer : 
tout être est en vertu de quelque être et qui se trouve à la base 
de plusieurs importantes preuves de Dieu. Un autre peut se for- 
muler : tout ce qui commence a une cause suffisante, quelle qu’elle 
puisse être (et donc, au besoin, une cause d’ordre métempirique). 
Ce principe fonde, lui aussi, certaines preuves de Dieu. 

Pour éviter toute confusion nous nous permettrons d'appeler 
le premier de ces deux principes « axiome universel du fondement 
d'être » (par référence au Grund des philosophes allemands). Quant 
au second nous le nommerons « principe philosophique de causa- 
lité » pour le distinguer, d’une part, du principe de causalité scienti- 
fique et, d'autre part, de ce qui se nomme souvent chez les philo- 
sophes thomistes le « principe métaphysique de causalité » (l'être 
fini est causé) ©. 

Nous voudrions nous occuper ici directement de l’axiome uni- 
versel du fondement d'être. Mais, comme le lecteur s’en apercevra 


par la suite, il n'est guère possible d'examiner ce principe sans 


®) Condition, conditionné, inconditionné, Revue philosophique de Louvain, 
t. 46, 1948, pp. 5-41. 

® Par souci d'éviter des équivoques nous nous abstiendrons non seulement 
d'employer l'expression « principe de raison suffisante» mais aussi l'expression 
«principe d'intelligibilité ». Car par l'emploi des termes fort généraux d’«in- 
telligible » ou d’«inintelligible » on se dispense parfois trop aisément de dire en 
quoi très exactement une chose est intelligible ou inintelligible. 


| 
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accorder une certaine attention au principe philosophique de cau- 
salité. 

Nous présenterons tout d'abord une description phénoméno- 
logique de la manière dont ces deux jugements peuvent se dégager 
de l'expérience vécue. Après quoi nous nous attacherons à préciser 
le sens du premier des deux, ce qui nous permettra de répondre à 
des objections qu'on lui adresse. Nous serons amené à préciser 
également la relation qui unit les deux principes en question (‘. 


[. PHÉNOMÉNOLOGIE DE L'AXIOME UNIVERSEL DU FONDEMENT D'ÊTRE. 


Ni le principe : toute nouveauté a une cause quelle qu’elle puisse 
être ni, à plus forte raison, l’axiome universel du fondement d’être, 
qui, comme nous le verrons, justifie ce principe devant la réflexion 
ou est en tout cas connexe avec lui, ne commencent par apparaître 
à l'esprit dans une sorte d'empyrée des notions pures, à part de 
l'expérience, et ils ne doivent pas être considérés par la philosophie 
dans cet isolement statique et artificiel. Si, au point de vue de la 
présentation logique, le principe plus général fonde le principe moins 
général ou est connexe avec lui et si celui-ci, à son tour, donne 
lieu à des « applications » particulières, il est évident que, psycho- 
logiquement parlant, le principe moins général est d'abord « exercé » 
dans les cas particuliers, d’où l'esprit le « dégage » ensuite par 
analyse, par une abstraction fournissant un sujet et un prédicat uni- 
versels, ainsi que, faisant corps avec eux, l’aperception de leur rap- 
port. L’axiome fondamental à son tour est d’abord implicitement, 
quoique actuellement, en œuvre dans le principe moins général, 
d’où l’on peut aussi le « dégager » par une analyse. 

Pour ce qui regarde les principes dont nous nous occupons ici, 
on peut même se demander si l'on ne trouve pas en exercice dans 
tout jugement, y compris et pour commencer, dans tout jugement 
singulier, tout d’abord le principe que toute nouveauté a une cause 
et, ensuite, et à plusieurs titres, l’axiome universel du fondement 
d'être. C'est ce que nous allons examiner brièvement. 

Il faut rappeler tout d’abord qu'affirmer, par exemple, la pré- 
sence de telle terre cuite sur ma cheminée, c’est affirmer implicite- 


(#) Les pages qui suivent reproduisent, avec quelques améliorations, une sec- 
tion d'un travail paru récemment en polycopie: Phénoménologie des preuves 
métaphysiques de Dieu, 2° éd., Louvain, 1955. 
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ment mais actuellement que je ne puis mettre cette présence en 
doute sans manquer à la règle de cohérence puisque cette terre 
cuite s’offre à moi dans les mêmes conditions que tous les autres 
objets dont j'ai coutume d'admettre la présence réelle autour de 
moi. Et c'est, par là même, affirmer implicitement la validité de la 
règle de cohérence pour ma pensée, en lui donnant cette portée : 
la réalité est telle qu'elle ne peut jamais me forcer à manquer à 
la règle de cohérence logique. Mais affirmer la présence de cette 
terre cuite, n'est-ce pas affirmer qu'elle fait corps avec toute mon 
expérience d'une autre manière encore que celle que nous venons 
à l'instant d'indiquer et n'est-ce pas poser que cette présence est 
l'aboutissement, le résultat vécu d'un immense et long déroulement 
d'événements antérieurs (y compris des actes libres de moi-même 
et d'autrui) encore actuellement présents à ma mémoire sous la 
forme d’un contuitus simple, aisément explicitable  ? La « fami- 
liarité » que je possède avec les objets qui m'entourent provient 
pour une part de ce contuitus et, lorsqu'il s’agit de choses nouvelles 
et aucunement familières, je sens confusément, par analogie et pour 
en avoir fait souvent l'expérience, qu'elles me deviendraient pro- 
gressivement familières au fur et à mesure qu'elles s'intégreraient 
dans une trame d'événements moins étranges aboutissant à celui 
qui, pour l'instant, m'étonne. Mais le sentiment de ne pouvoir 
mettre en doute un fait sans mettre en doute le faisceau de faits 
antérieurs vécu comme la condition suffisante du premier, joint au 
sentiment que ce deuxième doute lui-même n'est ni légitime ni 
même possible, celà implique qu'on admet que le fait considéré 
a joui d’une suffisante constellation de causes. Inversement, le carac- 
tère de réalité que présente le fait actuel fournit une garantie rétro- 
spective de la réalité passée des causes qui ont amené ce fait. Et 
s'il est vrai de dire que je ne puis mettre en doute le fait actuel 
sans mettre en doute les faits passés dont il résulte, ce qui me 
paraît illégitime et impossible, il est également vrai de dire que je 
ne puis mettre en doute les faits passés en question sans douter 
du fait actuel, ce qui me paraît également illégitime et impossible. 
Au total, les faits passés m'apparaissent comme la condition suffi- 
sante réelle du fait actuel, en même temps que la certitude que 


# À la manière dont, à un moment donné de l'audition d’une mélodie, la 


partie déjà écoulée de la mélodie reste présente à la conscience sous la forme 
d'une impression globale et simple. 
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j'ai des faits passés se donne comme une condition suffisante de 
la certitude du fait actuel ; et, d'autre part, la certitude du fait 
actuel m'apparaît (moyennant certaines précisions) comme une con- 
dition suffisante de la certitude des faits passés. N'est-ce pas là 
poser implicitement d'un seul coup et que tout fait réel a une con- 
stellation suffisante de causes réelles passées, et que la connais- 
sance de tout fait réel a une condition suffisante de sa certitude, 
soit dans des faits passés, s’il s’agit d’un fait actuel, soit dans un 
fait actuel, s’il s'agit de faits passés ? Et n'est-ce pas là « exercer » 
le principe que tout ce qui surgit dans l'expérience humaine a un 
principe suffisant d'explication tant dans le domaine de l'objet que 
dans celui de la connaissance comme telle ? Et plus généralement 
— ceci est un point sur lequel nous reviendrons — n'est-ce pas là 
« exercer » le principe que tout ce qui surgit, absolument parlant, 
a une cause suffisante ( ? 

Nous avons fait allusion, en passant, à la présence, dans la 
trame des causes amenant un fait actuel, de décisions libres de 
moi-même ou d'autrui. L'examen de ces initiatives et de ce qu'elles 
impliquent va conduire à l’idée de ce qui est en vertu de soi, et 
mettre ainsi sur la voie de l'explicitation du principe universel du 
fondement d'être. En effet, une décision libre, la décision de ré- 
fléchir ou de ne pas réfléchir à tel problème ou à tel projet d’action, 
la décision d'adopter telle opinion scientifique ou de réaliser telle 
entreprise, constituent, telles qu’elles apparaissent à ma conscience, 
et considérées d’une manière encore globale, des moments d'initia- 


6) Aussi bien, certaines des causalités que j'ai admises dans le déroulement 
des faits passés, je les ai connues grâce à des lois dont j'avais déjà connaissance 
par induction, soit par des inductions élémentaires auxquelles je m'étais livré 
moi-même, soit par des inductions que j'avais acceptées sur l'autorité d'autres, 
en particulier des hommes de science, autorité dont la vérification supposait elle- 
même des inductions psychologiques. Or dans l'induction est exercé et même à 
fleur de conscience, peut-on dire, le principe que tout ce qui surgit a une cause 
suffisante (sans restriction ni pour le sujet ni pour le prédicat). Dans un exposé 
plus complet, il y aurait lieu de mettre ce dernier point en lumière par une 
description phénoménologique. 

Il y aurait d’ailleurs lieu aussi, et pour commencer, de décrire les divers cas 
d'expérience concrète d’où le principe de causalité est « dégagé » pour leur être 
aussitôt réappliqué: causalité du moi libre sur ses décisions, du moi décidant sur 
son corps, du corps sur les objets; passivité vécue du corps à l'égard des objets 
(chocs, résistances des outils, etc.), passivité vécue à l'égard des personnes (in- 
fluences incessamment subies), activité vécue sur les personnes etc. 
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tive qui ont une part d’autosuffisance. Bien entendu, je n'ai l'occa- 
sion de décider entre telle ou telle branche d'une alternative que 
si cette alternative commence par surgir devant mon esprit, ce qui 
souvent n’est pas dû à mon libre vouloir mais à des circonstances 
extérieures ou aux caprices de mon invention intérieure. Aussi bien, 
il doit s'agir d’alternatives véritables, c'est-à-dire de l'apparition 
de deux termes qui soient à un titre ou à un autre, direct ou non, 
des valeurs pour moi, pour mes tendances à moi, et qui soient 
incompatibles entre elles à quelque point de vue. (Elles peuvent 
être incompatibles simplement en ceci que je ne puis les atteindre 
ou les réaliser dans le même temps ou encore en ceci que, ma 
force étant limitée, je dois la partager entre deux valeurs qui, ten- 
dant pour ce qui les concerne à m'’absorber chacune tout entier, 
entrent de ce chef en conflit.) Mais, si telle ou telle alternative par- 
ticulière peut ne pas se présenter, en tout cas, dès que je me trouve 
à l’état de veille, de conscience actuelle, ou bien il se présente plus 
ou moins souvent des alternatives, ou bien ce que je fais consciem- 
ment se trouve sous la motion sourdement persistante de quelque 
choix que j'ai fait à un moment antérieur avec conscience claire 
devant une alternative. En ce sens, vivre de la vie de conscience 
et vivre en état (nous voulons dire en acte poursuivi) d'autodéter- 
mination se recouvrent. 

Mais l'acte initiateur, ou l’acte sourdement prolongé, d’auto- 
détermination m’apparaît comme tirant son énergie d’une source 
intime plus profonde, comme spécifiant, orientant une force plus 
secrète. Si je me trouve toujours en train de choisir quelque valeur 
ou de demeurer activement installé dans mon choix, et, pour com- 
mencer, s'il se présente à ma conscience un choix et, plus géné- 
ralement, des valeurs, c'est parce que je suis, par le fond de moi- 
même, élan spontané vers les valeurs. Elan incessant, incoërcible, 
qui me force sans cesse soit à opter à nouveau soit à maintenir 
activement mes options, ce qui est encore une forme d'option : 
poussée impérieuse, qui ne me laisse aucunement ni jamais la liberté 
de ne point opter, tout en me laissant toujours, lorsqu'il s'agit de 
valeurs pour moi, présentes à moi et incompatibles entre elles, la 
liberté d'opter pour ceci ou pour cela (fût-ce de choisir de ne rien 
choisir en ce moment). Il faut, et il faut sans répit, que j'opte. Ce 
jaillissement ininterrompu de vitalité mentale déjà relativement spé- 
cifié en son fond, en ce sens qu'il est tourné par mon corps vers 
les valeurs et donc vers le monde, les autres et moi-même, mais 
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qui, pour le détail, est indifférencié en lui-même, c'est ce que, selon 
mon expérience intime, je suis. Et ce que je suis au sens fort du 
terme, ce que je suis sans qu'aucune dépendance à l'égard d'autre 
chose ne se laisse percevoir dans cette expérience même. En ce 
sens, je vis l'être-en-vertu-de-moi-même. Bien entendu, l'optique 
de cette expérience est une optique restreinte. C'est l'optique d’une 
«réduction phénoménologique ». En réalité je sais que ma vie de 
conscience a commencé, je sais que régulièrement elle s’atténue 
et même s'engloutit et s’interrompt (c'est le sommeil), je sais que 
de nombreuses conditions physiques, que je n'expériencie pas par 
mon intérieur, lui sont indispensables ; mais tout cela n'empêche 
aucunement que, dans le cours d’une journée où je me trouve dispos, 
je me vis simplement moi-même comme une pure spontanéité, une 
spontanéité sans arrière-fond aperçu, vers les valeurs. 

Il est vrai que et la spécification de mes désirs et leur accom- 
plissement dépendent des valeurs concrètes qui se présentent à moi 
indépendamment de moi, mais, par le fond de moi-même, je vais 
au-devant des valeurs. Si je n'’allais pas ainsi au devant d'elles, elles 
ne seraient pas des valeurs, c'est-à-dire des valeurs pour moi. Pro- 
prement, ce qui se présente, ce sont de simples êtres ; ils ne de- 
viennent valeurs pour moi, ils ne m'« attirent » à eux, que parce 
que, avant toute réflexion, je suis mouvement vers eux. Ceci ne 
veut d’ailleurs aucunement dire que ce mouvement vers eux soit 
toujours, ou soit nécessairement le plus souvent, arbitraire. C'est 
au contraire souvent parce qu'ils sont effectivement ce qu'ils sont 
que les êtres deviennent valeurs pour moi. En ce sens, c'est en 
eux que se fonde mon mouvement vers eux. Mais ce mouvement 
ne fait que se fonder en eux, il jaillit de moi. De façon prochaine 
et à parler proprement (« formellement »), c'est par moi que les 
êtres sont valeurs pour moi. Par moi, c’est-à-dire par mon fait. Et 
par moi aussi, en ce sens, que cet élan que je suis s’entretient lui- 
même, s’alimente lui-même ‘‘. (Les valeurs sont également par moi 


(6) Par la suite, faut-il ajouter encore, lorsque je connaîtrai l'existence d'une 
Cause première créatrice, je saurai aussi que, en me donnant incessamment d'être, 
elle me donne ipso facto, incessamment d'agir et donc, aussi, me fournit sans 
trêve ma spontanéité foncière. Mais ceci n'empêchera aucunement ma spontanéité 
foncière d’apparaître, dans les limites de mon expérience directe et sans que se 
trouvent ainsi exclues des dépendances non directement expérimentées, comme 
une forme d'autoposition. Si la Cause première me donne de décider moi-même, 
elle me donne, pour commencer, d’être un vouloir fondamental s'entretenant lui- 
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en tant que, éventuellement, je les poursuis délibérément, mais 
nous ne considérons pas cet aspect pour l'instant.) 

D'une autre façon encore, il est vrai, et à l'intérieur également 
de mon expérience actuelle, je ne suis pas par moi. En effet, le 
jaillissement de la spontanéité fondamentale ne m'apparaît aucune- | 
ment comme le fruit d'un acte de mon intelligence réfléchie ou 
d’un acte de mon vouloir délibéré. Au contraire, pour que je prenne 
conscience de ma spontanéité, il faut au préalable (cette expression 
n'étant point prise au sens chronologique) que celle-ci soit. Et de 
même, pour que je puisse exercer un acte libre, y compris celui 
de consentir à ce que soit ma spontanéité, il faut tout d’abord que 
celle-ci existe et me fournisse elle-même l'élan nécessaire pour y 
consentir. En ce sens, ma spontanéité m'est donnée (ou, selon une 
autre nuance, imposée). Elle est donnée (ou imposée) à chaque 
vouloir libre, en d’autres mots, au moi précisément comme voulant 
librement. Elle lui vient d’une certaine façon du dehors de lui- 
même. Mais on étendrait indûment cette idée à l'intégralité du moi 
et donc à la spontanéité elle-même. Celle-ci ne m’apparaît aucune- 
ment, dans l’expérience actuelle, comme reçue d’ailleurs, comme 
donnée à elle-même. Au contraire, elle se révèle plutôt comme 
sengendrant en quelque sorte elle-même, se nourrissant d’elle- 
même, se renouvelant de soi. Ainsi que nous le disions plus haut, 
c’est à la réflexion que je m'apparais comme « jeté dans le monde », 
parce que je n'ai point toujours existé et que j'ai dû recevoir l’exis- 
tence ainsi que la spontanéité foncière avec la capacité et la néces- 
sité de vouloir librement. Tout cet ensemble m'a été donné (ou 


même, à son niveau d'existence, et me permettant précisément de décider moi- 
même. (Les distinctions que nous venons de faire se situent du côté de la créature 
et ne concernent point la causalité divine en elle-même.) 

Peut-être d'ailleurs y aura-t-il ici plus que savoir. L'expérience de la spon- 
tanéité propre n'exclut aucunement en effet l'expérience de certaines impulsions, 
passagères ou durables, interférant avec la spontanéité en son centre, ni non plus 
l'expérience d’une dépendance de l'être même de ce centre à l'égard d'un Prin- 
cipe transcendant. C'est ici le domaine de l'expérience religieuse. Mais les poussées 
venues d'au delà de moi-même requièrent de moi un consentement qui ne peut 
jaillir que de moi-même. Et la dépendance vécue de mon centre de conscience à 
l'égard d'un Principe transcendant est celle précisément d'un centre de conscience 
et donc, aussi, de vouloir, à qui le Principe transcendant accorde de pouvoir con- 
sentir par lui-même. Même dans ces cas, qui paraissent l'exclure, la spontanéité 
profonde persiste paradoxalement comme une forme de par soi, (Nous songeons 
à des expériences qui seraient authentiques et non à des faits pathologiques.) 
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imposé). J'ai été donné (ou imposé) à moi-même. Je le sais. Mais 
je n'en ai pas l'expérience actuelle. Dans mon expérience actuelle 
— mon savoir, explicite ou confus, étant mis entre parenthèses — il 
apparaît seulement que ma spontanéité se pose elle-même et que 
c'est elle-même qui se donne et s'impose à la conscience réfléchie 
et au vouloir libre. 

C'est cette source vive que, dans mes décisions particulières, 
je canalise et qui me donne elle-même la force de la canaliser. 
« Je » ne signifie rien d’autre que ce centre incoerciblement inquiet, 
actif et fort, qui, ne pouvant être que comme se dirigeant librement, 
se force lui-même à se diriger par des libres choix. Cette spon- 
tanéité sans choix, permettant et exigeant des libres choix qu'elle 
fera elle-même, tel est l'être-par-soi que j'expérimente. On le voit, 
ce que je suis en étant ainsi implique deux aspects d'être-par-moi, 
intimement unis, la décision libre et la spontanéité qui l’alimente. 
Si je considère cette spontanéité en tant qu'elle s’actue par une 
décision libre (initiatrice ou prolongée), je pourrai parler à son 
propos d’autoposition opérationnelle. Si j'envisage cette même spon- 
tanéité plus spécialement en elle-même (encore qu'elle ne soit jamais 
sans donner naissance à quelque forme de décision), je pourrai parler 
d’autoposition préopérationnelle. C’est la spontanéité première envi- 
sagée sous ce dernier aspect qui, dans le champ de mon expérience, 
me livre la forme la plus foncière de « par soi ». Tout ce que l’on 
sera éventuellement amené à dire plus tard en matière d’être par 
soi métempirique devra procéder par analogie avec la première 
mais plus encore avec la seconde des autopositions qui viennent 
d'être mentionnées (7. 

Envisagé dans son aspect opérationnel, l'être-par-soi (relatif) 
que je suis est une opération immanente au moi dans son principe 
et immanente au moi dans son terme premier. Le je y apparaît 
agissant par soi sur soi. La spécification du terme de cette action 
est contingente (relativement contingente, nous l'avons dit) et le rôle 
du par soi est précisément de lever cette contingence. Envisagé 
dans son aspect préopérationnel, l'être-par-soi que je suis est une 


() Le lecteur qui, après mûr examen, n'apercevrait pas en lui-même la forme 
la plus profonde de « par soi » dont nous venons de nous occuper, trouverait dans 
l’autre forme sans plus, dans l’autodétermination des actes libres eux-mêmes, un 
point d'appui suffisant et pour le rattachement à l'expérience de l’axiome universel 
du fondement d’être et pour l'ascension analogique, ultérieure vers le par soi 


absolu à partir de l'expérience. 
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sorte d'activité radicale, également immanente dans son principe 
et dans son terme. Mais cette fois, il s’agit d'un par soi dont le 
terme propre, qui est général, ne présente aucune contingence par 
rapport à son principe immédiat, puisque la nature même de la 
spontanéité foncière est de me porter immanquablement à faire 
quelque choix. Et c'est précisément parce que le rapport entre le 
par soi profond et son terme immanent immédiat est nécessitant 
qu’il me permet de lever, d’ailleurs contingemment, la contingence 
que laissent les alternatives. Au total le par soi sur soi consiste ici 
à être forcé par soi-même à choisir (librement, et donc proprement 
à choisir) par soi-même. 

L'élan vers les valeurs m'apparaît comme une « énergie » qui 
cherche à « se dépenser », une «tendance » qui veut « s'exercer », 
mais une énergie orientée, orientée vers les valeurs précisément. 
D'autre part les valeurs elles-mêmes m'apparaissent comme séduc- 
trices, comme m'adressant un appel. Force d’attrait des valeurs et 
force d’impulsion vers les valeurs, vis a fronte et vis a tergo se 
manifestent ainsi comme deux pôles corrélatifs, deux faces d'un 
même élan ‘. 

Les valeurs sont valeurs-pour-moi, y compris, paradoxalement, 
cette valeur-pour-moi consistant à poursuivre la joie de l'autre en 
vue de l’autre même. Paradoxe qui se retrouve dans la poursuite 
« désintéressée » de certaines valeurs dites abstraites (abstraites, 
d’ailleurs peut-être provisoirement et plutôt en apparence, des per- 
sonnes qu'elles enrichissent ou qu'elles pourraient enrichir), telles 
que la vérité qui « mérite » d’être connue et la beauté qui « mérite » 
d'être admirée. 

Le thème tout à fait général de valeur-pour-moi, sans cesse 
plus ou moins nettement « dégagé » de valeurs moins générales {« je 
voudrais entendre de la musique »), elles-mêmes dégagées de va- 
leurs concrètes (1 la sonatine de Ravel »), et « réappliqué » spon- 
tanément tout au long des journées (voir les expressions : « ceci 
vaut la peine », « cela ne me dit rien », etc.), tel est, du côté vis a 
fronte, l'élément dominateur, proprement irrésistible. C'est ce qui 
fait que, lorsqu'il se concrétise devant l'esprit en deux valeurs-pour- 
moi incompatibles (tout au moins au même moment), je puis, il est 
vrai, choisir l’une ou l’autre, mais je suis forcé de choisir, et par 
conséquent, de choisir entre l’une et l’autre. De même que mon 


( Dans le langage de Husserl, la face « noème » et la face « noëse ». 
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élan vers les valeurs est une « énergie » qui semble « s’alimenter » 
elle-même, ainsi, corrélativement, la force d’attrait des valeurs-pour- 
moi, et de la valeur-pour-moi en général qui cherche incessamment 
à s'incarner dans des valeurs concrètes, apparaît comme une puis- 
sance première renaissant sans cesse d'elle-même. 

Comme j'attribue aux autres — peu importe ici par quel pro- 
cédé — cette même spontanéité fondamentale qui me fonde, il 
s'ensuit au total que, dans toute la trame des événements et des 
choses où je me trouve inséré et où je m'insère sans cesse, tout 
est ou bien en vertu d’autre chose (y compris les actes de décision 
qui, chez moi et chez d'autres, ont leur condition nécessaire et 
relativement suffisante, d’une part, dans la spontanéité qui les sous- 
tend et, d'autre part, dans les êtres qui se présentent) ou relative- 
ment en vertu de soi-même (cette même spontanéité considérée et 
en elle-même et en tant que se décidant elle-même). 

Etant donné que tout jugement que je forme implique directe- 
ment ou indirectement rapport avec cette trame d'événements et 
d'êtres qui constitue le monde pour moi, il en résulte que tout 
jugement implique le principe que, dans le monde pour moi, tout 
est en vertu d'autre chose ou en vertu de soi-même. Et c’est de 
cette position que se dégage l'évidence plus générale encore que 
tout ce qui est, sans aucune restriction, est en vertu d'autre chose 
ou en vertu de goi-même. Îl semble bien que sans le contact que 
nous venons de dire du moi avec le monde l'énoncé le plus général 
laisse l'esprit insatisfait par déconcertement devant les pures notions, 
en dépit de leur évidence, et que, d'autre part, sans l'énoncé le 
plus général, l'expérience du monde manque d’une certaine arma- 
ture que lui donne la netteté simple et l'universalité de l'énoncé 
le plus général. 

Des implications de cette sorte présentent une importance con- 
sidérable. Le fait que je ne puis aucunement penser le monde sans 
exercer tel ou tel axiome, en d’autres termes, le fait que tel ou 
tel axiome exprime sous forme réfléchie et explicitée une orien- 
tation préréflexive de ma conscience, sans laquelle le monde ne 
serait pas pour elle et donc sans laquelle ma conscience ne serait 
pas comme conscience, est capital tant pour la critique de la con- 
naissance que pour la doctrine ontologique de la connaissance. Nous 
ne pouvons qu'indiquer ici cette idée. Quoi qu'il en soit, il reste 
que l'adhésion à un axiome, que celui-ci figure dans la conscience 
à l’état explicite ou à l’état implicite actuel, se fonde primordiale- 
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ment sur son évidence, et plus précisément sur son évidence en 
tant qu 'axiome. 

Mais il faut bien entendre ceci. On doit en effet se demander, 
surtout après des descriptions du genre de celle que nous venons 
d'ébaucher, si les axiomes, les évidences universelles et nécessaires 
premières, ne seraient pas toujours en réalité le résultat d'une géné- 
ralisation à partir d’un cas singulier (en principe un seul cas suffirait), 
dans lequel le lien unissant deux notes de la réalité aurait d'abord 
été aperçu comme un rapport nécessaire entre des données con- 
crètes. Il semble que c’est de la sorte, en tout cas souvent, que 
les choses se passent. Et même avant que le lien entre les deux 
aspects concrets ait été perçu comme marquant précisément ces 
deux aspects eux-mêmes, distinctement considérés, il peut arriver 
qu'il soit simplement entrevu, soupçonné, entre les données glo- 
bales, non encore analysées, l'analyse, la décomposition, devant 
ensuit dévoiler entre quels aspects plus précis existe le rapport. Quoi 
qu'il en soit de ce premier stade, confus, il arrive un moment où 
la liaison se manifeste entre deux aspects considérés en eux-mêmes 
par abstraction simplement isolante. Mais, dans la connaissance hu- 
maine, à l'inverse de ce qui se passe chez l'animal, l’abstraction 
simplement isolante, le simple fait de considérer à part un aspect 
singulier, amène aussitôt l’abstraction désindividualisante, avec l’uni- 
versalisation que celle-ci entraîne. Aussi bien, ‘de très nombreux 
« aspects » des choses ne peuvent être l'objet d'une simple abstrac- 
tion isolante. On peut, en principe tout au moins, considérer à part 
dans son état singulier, sans plus, telle nuance précise de rouge, 
quitte, en fait, à s'en faire aussitôt une notion générale (la notion 
générale de cette nuance précise) ; maïs ce qu'il y a de commun 
à toutes les teintes dénommées rouges ne se rencontre que sous les 
espèces des nuances précises elles-mêmes et ne peut donc faire 
l'objet d'une simple abstraction isolante. Considérer à part l’« as- 
pect » général rouge, c'est exercer uniquement l’abstraction désindi- 
vidualisante. Mais ceci n'empêche pas que la teinte commune rouge 
soit à sa façon (qui est analogique) réalisée à l'état singulier dans 
chaque donnée concrète, car il n'existe que du singulier. Et pré- 
cisément parce que cette teinte commune est réalisée à sa façon 
dans les cas singuliers, c'est à partir d'eux que la notion générale 
de rouge se forme. Moyennant ces précisions, on peut, dans chacun 
des deux cas qui viennent d'être indiqués, parler éventuellement 
de l’aperception d'un lien nécessaire entre deux aspects singuliers 
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des choses, aperception qui entraîne aussitôt, les deux aspects sin- 
guliers donnant immédiatement naissance à deux notions générales 
correspondantes, la saisie du même lien entre les dites notions géné- 
rales, c’est-à-dire une évidence d’axiome (. Ainsi, concernant le 
rouge en général, on peut énoncer que le rouge ressemble plus au 
violet qu’au vert et, concernant les nuances du rouge, énoncer que 
le carmin se situe entre le vermillon et le cramoisi. Il est à peine 
besoin de noter qu'il faut souvent, surtout s’il s'agit d'un rapport 
de dépendance, une attention déliée et soutenue pour décider si, 
dans tel ou tel cas, il y a ou il n'y a pas lien nécessaire entre deux 
aspects des choses et, dans l’affirmative, entre quels aspects exacte- 
ment ce lien se manifeste. Bien entendu aussi, le lien nécessaire 
aperçu entre deux aspects, À et B, ne signifie pas nécessairement 
que À entraînera forcément B en toutes circonstances ou que À est 
indispensable à B toujours et partout. Les « aspects » en question 
pourront parfois, en effet, être complexes. Ce qui revient à dire 
que l'aspect À pourra apparaître lié à une constellation de cir- 
constances déterminées ll‘. (Ces circonstances peuvent consister en 
des éléments adjuvants pour l'entrée en exercice de À comme con- 
dition suffisante de B ou aussi en l'absence des obstacles qui pour- 
raient contrecarrer l'exercice de À ; en d’autres termes, il peut s'agir 
de circonstances positives et de circonstances négatives.) 


( On peut s'entendre pour nommer intuition «eidétique» ou aussi expé- 
rience de « coexistence essentielle » (selon une heureuse expression de M. Mer- 
lau-Ponty, dans Phénoménologie de la perception, Paris, 4° éd., 1945, p. 360), 
dans un sens strict, l’aperception du lien nécessaire entre deux données singu- 
lières et, dans un sens plus large, à la fois l’aperception en question et la 
généralisation à laquelle elle donne aussitôt naissance, 

(9) Si cette constellation de circonstances ne se révélait pas avec une netteté 
suffisante à l'intuition éidétique, il y aurait lieu de recourir, si possible, à l’ex- 
périmentation et donc au raisonnement inductif. En ce cas, l’on devrait dire que 
l'intuition aperçoit un certain rapport naturel, une certaine affinité, entre deux 
termes, sans pouvoir atteindre la précision nécessaire (ni donc la certitude con- 
cernant les pas particuliers), faute d’apercevoir le lien de ces termes avec cer- 
taines circonstances. L'induction servirait ici à vérifier le rapport tout en le pré- 
cisant, (Lorsqu'elle est possible, cette vérification sera dans tous les cas fort 
utile.) 

On voudra bien noter à ce propos qu'il existe des inductions À cas unique, 
présentant pour autant une analogie avec l'intuition éidétique. Mais il reste entre 
ces deux procédés de connaissance la différence essentielle que l'intuition (bien 
entendu, quand elle existe) aperçoit en lui-même le rapport de condition suffisante 
ou de condition nécessairé, alors que l'induction y conclut par raisonnement. 
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Le processus que nous venons d'indiquer se vérifie-t-il néces- 
sairement dans toute aperception d’axiome ? Nous ne le pensons 
pas. On ne voit pas pourquoi, en considérant deux notions abstraites 
dégagées auparavant de l'expérience ou construites au moyen d'élé- 
ments eux-mêmes dégagés antérieurement de l'expérience, on ne 
pourrait pas apercevoir entre elles des liens nécessaires sans avoir 
à passer par le stade où de tels liens se manifestent entre les don- 
nées concrètes, d’ailleurs aussitôt universalisées. Encore faudrait-il 
voir, dans des cas de ce genre, quel est exactement le rôle de 
l'imagination, au sens très large, d'invention intérieure de cas con- 


{1), ]] va de soi que: 


crets et de remémoration de cas concrets 
dans ce cas également du rapprochement des notions postérieure- 
ment à leur formation même, il importe d’apercevoir d'une manière 
précise entre quelles notions se révèle un lien nécessaire et de laisser 
ouverte, en tout cas pour commencer, la question des circonstances 
où ce lien se vérifie. 

Si nous appliquons ces principes aux axiomes dont nous nous 
occupons ici, on verra qu'il importe de déterminer si l'évidence 
que tout changement a une cause vaut pour tout changement rele- 
vant de l'expérience humaine et en toute circonstance ou, plus 
amplement encore, pour tout changement quel qu’il soit et en 
toutes circonstances. De même, et plus généralement, le principe : 
tout est en vertu de quelque être apparaît-il évident concernant 
toute donnée d’expérience humaine ou bien de façon universelle 
concernant toute réalisation quelle qu’elle puisse être et en toutes 
circonstances ? Nous pensons que les principes en question se pré- 
sentent avec une évidence universelle. Et donc, s'ils s’aperçoivent 
d’abord dans des cas concrets, ils s'enracinent dans des aspects sin- 
guliers à portée extrêmement générale, dans des aspects de contenu 
très restreint et d'extension corrélativement très vaste. Dans tel 
changement, considéré non pas simplement comme tel changement, 
ni comme un changement relevant de l'expérience humaine, mais 
comme un changement sans plus, sans aucune restriction, il apparaît 
que tout changement quel qu'il soit dépend nécessairement d’une 
cause. Dans tel élément du monde qui est en vertu d’un autre ou 
dans tel élément qui est en vertu de soi, il apparaît, non seulement 


(9 Y compris le rôle d'une certaine expérimentation imaginative. Le problème 
d'ensemble que nous venons de poser englobe, on le voit, l'étude psychologique, 
ou, si l'on préfère, phénoménologique, des jugements synthétiques a priori. 
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que tout élément du monde est en vertu de quelque être, et donc 
en vertu d'un autre ou en vertu de soi, mais qu'il en va ainsi pour 
tout élément du réel en général. 

Par suite de cette dernière évidence, l'esprit se pose à propos 
de toute réalité la question de savoir pourquoi elle existe et est 


ce qu'elle est et il considère spontanément cette question comme 
légitime. 


Il. PRÉCISIONS SUR L'’AXIOME UNIVERSEL DU FONDEMENT D'ÊTRE. 


Comme nous venons de le dire, devant tout être et tout état 
d'un être, devant tout élément et tout aspect de la réalité, l'esprit 
se demande spontanément : pourquoi ceci existe-t-il plutôt que non 
et pourquoi est-il tel plutôt que non ? Pour quel motif, par suite 
de quoi, en vertu de quoi ceci est-il et est-il sous telle forme ? 
Accepter cette question comme légitime, comme universellement 
légitime, c’est accepter l'axiome que nous appelons ici le principe 
universel du fondement d'être et qui peut s’énoncer : tout ce qui 
est, envisagé tant dans sa nature que dans son existence, est en 
vertu de quelque être. En d’autres termes, tout élément ou aspect 
positif de la réalité possède en quelque être la condition suffisante 
de son existence et de sa talité et, en ce sens, tout ce qui est 
« s'explique ». En ce sens aussi, il n'y a pas d’être « brut ». 

Plus explicitement, le principe en question se formule : tout 
ce qui est est en vertu de soi ou en vertu d’un autre. En parlant 
ici d’un être existant en vertu d'un autre, on vise, soit un être qui 
serait, dans la totalité de ce qu'il est, produit par un autre, soit 
un être qui serait au moins en partie produit par un autre et que 


: : Ê Re 
l’on considère précisément en tant que produit ainsi 7 


. En parlant 
d'un être existant en vertu de soi, on vise un être dont il faudrait 
dire qu'il est la condition suffisante adéquate de son existence. La 
notion générale d'être en vertu de quelque être est analogiquement 
commune aux notions d'être par soi et d'être par un autre. L'élé- 
ment commun à ces deux concepts est l’idée de condition suffisante 
d'existence. La principale différence entre les deux réside en ce 
que, dans le cas de l'être existant en vertu d'un autre, il y a dis- 


(2) On peut démontrer ensuite que, en réalité, un être dont on doit dire qu'il 
est, pour le moins en partie, produit comme être doit être estimé produit comme 
être en totalité, 


à 


492 Franz Grégoire 


tinction réelle entre la condition d'existence et le conditionné, alors 
que, dans le cas de l'être existant en vertu de soi, la distinction 
entre condition et conditionné est une distinction de simple raison, 
cependant fondée dans la chose. Cette dernière précision permet 
d'éviter à la notion d’être-en-vertu-de-soi le grief de contradiction, 


“HE Eee 
ainsi que nous le montrerons plus loin °°’. 


Il importe d'écarter une interprétation de l’idée d'être en vertu 
de soi qui ne correspondrait pas à notre pensée. On voudra bien 
remarquer en effet que nous ne disons pas ici que l'être qui, éven- 
tuellement, existe en vertu de soi, existe par une conséquence de 
sa propre « nature », si l’on entend par là sa « manière d'être » (con- 
sidérée à part de l'existence effective), soit au sens limitatif (où l'on 
dit qu’un être fini se distingue d'un autre fini par ce qu'il possède 
en propre en même temps que par ce qui lui fait défaut et que 
l’autre possède, et en ce sens s’en distingue par sa manière d'être), 
soit au sens non limitatif et transcendant (où l’on dit que la manière 
d'être de l’ Absolu est son caractère d'Esprit parfait). 


65) De l'énoncé: tout est en vertu de soi ou d’un autre, suit, par équivalence, 
cet autre: ce qui n’est pas en vertu de soi est causé. 

Pour ceux qui rejettent l’axiome universel du fondement d’être parce que la 
notion (positive) de par soi leur paraît impensable, l'alternative correspondante 
est: tout être est incausé (notion négative) ou causé, d'où suit par équivalence 
que ce qui n'est pas incausé (notion négative) est causé. 

Les partisans de l’axiome universel du fondement d'être acceptent, bien 
entendu, cette dernière alternative, mais ils la complètent en ajoutant qu'un être 
qui serait incausé (notion négative) serait par soi (notion positive), ce qui donne 
l'énoncé: tout être est ou bien causé ou bien par soi. Et s'ils tiennent qu’un être 
incausé serait par soi, c'est parce qu'ils acceptent à propos de tout être, et par 
conséquent aussi à propos d'un être incausé, la question: pourquoi cet être est-il 
plutôt que de n'être point ? À cette question, ils répondent, dans le cas de l'être 
incausé: il est plutôt que de ne pas être parce qu'il ne peut pas ne pas être 
(nécessité) et il ne peut pas ne pas être parce qu'il est son propre motif d'être 
(aséité, notion positive). Tandis que, tout au moins s'ils sont logiques avec eux- 
mêmes, les adversaires de l’axiome universel du fondement d’être refusent à propos 
de l'être incausé éventuel la question: pourquoi est-il plutôt que de ne pas être ? 
Car accepter cette question, c'est accepter que l'être incausé a un motif d'être; et 
comme, étant incausé, il ne peut avoir ce motif qu’en lui-même, c'est accepter que 
cet être est par soi (notion positive). En d'autres termes, accepter la question, c'est 
accepter l’axiome universel du fondement d'être. L'adversaire de cet axiome devant 
rejeter tout ceci, doit se contenter de dire: l’incausé est (et sans sous-entendre : 
il est parce qu'il est). Le partisan de l’axiome estime qu'on ne peut échapper en 
aucun cas à la question du motif d'être et que donc, dans le cas d’un être in- 
causé, on ne peut se contenter de considérer celui-ci comme un être «brut», un 
être qui existe, sans plus, sans relever de la question: pourquoi ? 
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Plus tard, employant le mot « nature » dans le sens de ce qu’un 
être possède de propre, de caractéristique, et plus précisément dans 
le sens d'élément fondamental de tout ce qu'un être possède de 
propre, et sachant d'autre part que la note fondamentale de l’Ab- 
solu, de l'être incausé, est d'être esse pur, infini, on pourra dire 
que l’Absolu existe en vertu de sa « nature », de son « essence ». 
Ceci ne signifie donc pas qu'il existe en vertu de sa manière d'être, 
d’ailleurs transcendante, d'Esprit parfait, mais bien que l’'Esse pur 
(qui englobe le caractère d’Esprit parfait) fonde l'Esse pur et que 
telle est la raison pour laquelle il existe plutôt que de ne pas exister. 
Et par conséquent il s’agit bien ici d'une philosophie de l'esse, 
c'est-à-dire d’une philosophie selon laquelle le tout premier prin- 
cipe qui rend compte du réel devant l'esprit est l'existence effective, 
ou mieux l'être comme existant, et non la manière d’être, considérée 
à part de l'existence effective, comme l'admet la philosophie des 
« essences » (1*. 


III. RÉPONSE À UNE OBJECTION ET CONSIDÉRATION AD HOMINEM. 


Venons-en à présent à la question de savoir si l'idée d'être- 
en-vertu-de-soi ne serait pas une notion contradictoire. Il en irait 


(4) Dans les êtres finis, l’idée de la racine de tous les traits nécessaires d’un 
étre (ou « essence », au deuxième sens indiqué) s'applique à une « manière d’être » 
(en ce cas, limitative), considérée à part de l'existence effective. 

Dans l'Absolu, pour certains auteurs (Suarez en tête), cette idée s'applique 
également à une « manière d'être » (cette fois, non limitative), considérée à part 
de l'existence effective («essence », au premier sens indiqué), concrètement au 
caractère d’Esprit parfait. 

Au contraire, selon d’autres (les auteurs thomistes en général, lesquels ne 
conçoivent point d’ailleurs nécessairement pour autant l’aséité comme une notion 
positive), la dite idée, dans l'Absolu, se vérifie du caractère d’esse subsistens, et 
non pas de quelque manière d'être. 

D'après la première de ces deux opinions, ce qu'il y a de propre au cas de 
l’Absolu, c'est d'y voir figurer l'existence effective parmi les propriétés de la « ma- 
nière d’être » fondamentale, Suivant la seconde, c'est d'y voir l'existence effective 
faire fonction de racine des « manières d'être». En toute hypothèse, c’est de 
trouver dans l’idée d’Absolu un lien nécessaire entre le caractère d’Esprit parfait 
et celui d’esse subsistens, soit que le premier entraîne le second, soit que le second 
fonde le premier. 

(On peut trouver une liste d'auteurs des deux tendances dans J. VAN DER 
MEERSCH, Tractatus de Deo uno et trino, Brugis, 1917, pp. 150, n. 2 et 152, n. 1.) 


s 
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ainsi, en effet, si entre cet être considéré précisément comme con- 
dition de soi et lui-même considéré précisément comme conditionné 
par soi l'on supposait quelque distinction réelle. Car pour pouvoir 
être condition d'existence, il doit déjà posséder l'existence au moins 
par antériorité ontologique : il ne peut donc être question pour lui 
de se la donner. La contradiction s’accentuerait évidemment si l'on 
supposait que l'être en question comme condition de soi est non 
seulement ontologiquement mais aussi chronologiquement antérieur 
à soi comme conditionné, car on devrait admettre qu'il conditionne 
avant d’être. Mais on ne voit pas de contradiction dans l'idée d’un 
être par soi qui ne serait marqué d'aucune des distinctions qui 
viennent d’être indiquées (et donc qui ne serait pas cause de soi, 
si l’on entend par « cause » un principe distinct de quelque façon 
non purement logique de ce qui dérive de lui). Il s'agirait d'un 
être tel en lui-même que l'esprit humain est forcé de le concevoir 
comme étant sa propre condition d'existence, et donc de le conce- 
voir en y distinguant l'aspect de condition de soi et l'aspect de 
conditionné par soi, mais tout en sachant qu'il s’agit là d’une dis- 
tinction logique, encore que fondée dans la chose. 

Il est utile de noter dès à présent que des esprits philosophiques 
qui sont accoutumés à l’idée que l’Esse pur est tel, dans sa sim- 
plicité, qu'on doit le concevoir comme se pensant lui-même, comme 
se complaisant en lui-même, comme trouvant la joie en lui-même, 
sont ipso facto accoutumés à l’idée de devoir se représenter l’Ab- 
solu d'une manière générale comme se conditionnant lui-même. 
L’Absolu comme Objet pensable se conditionne lui-même comme 
Sujet pensant, et l'Absolu comme Sujet pensant se conditionne lui- 
même comme Objet effectivement pensé ; il en va de même de 
l'Absolu comme Sujet se complaisant en soi et comme Objet en 
qui il se complaît ; comme Sujet désirant et comme Objet comblant. 
Dans tous ces cas il s’agit non seulement d’un conditionnement 
incessant mais d'un conditionnement n’impliquant aucune distinction 
réelle. Le cas du par soi est analogue, dans un autre ordre de con- 
ditionnement, à ceux que nous venons de rappeler. 

À l'adresse de ceux qui sont disposés à admettre les cas qui 
concernent les attributs « personnels » de l’Absolu et qui viennent 
d'être mentionnés (lesquels, bien entendu, ne sont pas encore dé- 
montrés au départ des preuves de Dieu), on pourrait d’ailleurs faire 
voir que ces cas, non seulement rendent plausible celui de l'exis- 
tence par soi (qui, selon nous, s'impose par ailleurs), mais qu'ils 
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y conduisent en ligne droite. En effet, dans l'Absolu, à raison de 
sa simplicité transcendante, l'existant, le sujet pensant, l'opération 
de pensée, l'objet constitué en objet pensé par cette opération, tout 
cela est, dans la réalité, rigoureusement un. Si donc l’on doit dire 
que l'Absolu comme Sujet pensant constitue, pose, l'Absolu for- 
mellement en tant que pensé (‘), on doit dire ipso facto que l'Ab- 
solu comme existant pose l’Absolu comme existant. Et de même, 
si l'on doit dire que l’Absolu en tant que pensable conditionne 
l'Absolu en tant que se pensant lui-même, on doit dire pour autant 
que l’Absolu comme existant conditionne l’ Absolu comme existant. 
Cette conclusion, insistons-y, n’est aucunement faite pour étonner 
ceux qui admettent que l’Absolu est Pensée. L’Absolu étant ainsi 
une opération immanente sous forme subsistante, il s'ensuit aussitôt 
qu'il est une opération d’autoposition, qu'il est par soi au sens 
positif. 

Le recours que nous venons de faire aux attributs « personnels » 
de l’Absolu ne constitue pas, insistons-y, même si on les suppose 
déjà démontrés par ailleurs, un argument proprement dit en faveur 
de l'axiome universel du fondement d'être. Pour qu’on doive ad- 
mettre cet axiome, il doit s’imposer par lui-même. Mais le recours 
en question est une invitation à ne pas s’insurger inconsidérément 
contre cet axiome, puisque la conception de l’aséité divine à la- 
quelle il conduit n'est pas plus étonnante que la position acceptée 
par les philosophes que nous visons en matière d’attributs person- 
nels de l’Absolu et puisque, par surcroît, ces dernières positions 
conduisent précisément de leur côté à la dite conception de l’aséité. 
Les réflexions que nous venons de faire engagent, on le voit, la 
«critique du concept » dans le cas de l'application à l’Absolu des 
notions les plus élevées de l'esprit humain (conscience de soi, com- 
plaisance en soi, et aussi vie, car l’autoposition de l’Absolu est vie 
par définition, étant opération immanente dans son principe et dans 
son terme). En d’autres termes, ces réflexions engagent une doctrine 
de l’« analogie » ayant pleine conscience de sa portée, à savoir, 
que nous ne pouvons penéer la simplicité transcendante de l'Absolu 
qu'en concevant en lui des relations intrinsèques dont nous ajoutons 


(5) Nous ne partons pas ici d'une conception selon laquelle l'intelligence 
serait constructrice de son objet. L'intelligence est aperception et adhésion. Ce que 
nous voulons dire est que l’objet est constitué en objet effectivement pensé par 
cette aperception et cette adhésion, par cette identification active du sujet à l’objet. 
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aussitôt que cependant elles n'entraînent aucune composition | 


réelle ‘1°’, 


IV. L'AXIOME DU FONDEMENT D'ÊTRE ET LE LIBRE ARBITRE. 


En énonçant que tout ce qui est est en vertu de quelque être, 
on dit équivalemment, nous l'avons vu, que tout ce qui est a dans 
quelque être la condition suffisante de son existence. On ne veut 
pas dire pour autant: la condition suffisante nécessitante de son 
existence, ce qui reviendrait à rejeter, de par l'axiome du fonde- 
ment d'être lui-même, le libre arbitre. En disant condition suffisante, 
on entend faire provisoirement abstraction de la question de savoir 
si, pour pouvoir être dit suffisant, un principe d'existence doit être 
conçu comme produisant son terme par nécessité, sans aucune con- 
tingence. (Disons tout de suite que l’idée d'être absolument par soi 
exclut toute contingence, toute possibilité de n'être pas, alors que 
tel n’est pas nécessairement le cas pour l'idée d'être par un autre. 


(8) Le rapprochement que nous venons de faire entre l'aséité divine et les 
attributs personnels de l’Absolu permet de rencontrer une objection que l'on 


« 


adresse à l’idée positive de par soi. 

Selon cette objection, une fois admis, par suite de l’axiome du fondement 
d’être, que l'être pur fonde l'être pur, on se trouve forcé par ce même axiome 
à remonter plus haut. Car dès qu'on a distingué l'être pur comme condition de 
soi et comme conditionné par soi, il faut, en vertu de l'axiome, appliqué cette 
fois à l'être pur comme condition de soi, distinguer dans celui-ci même, à nou- 
veau, la condition de soi et le conditionné par soi. Et ainsi de suite indéfiniment. 
Cette difficulté, notons-le, est toute pareille à celle que suscitent la conscience 
de soi et le vouloir de soi dans l'Absolu, quoique ceux qui soulèvent la pre- 
mière ne s’aperçoivent pas toujours de la seconde. Celle-ci consiste à observer que, 
si l’on admet dans l’Absolu la connaissance de soi, l’on est amené, par suite de 
la perfection même de l’Absolu, à considérer que cette connaissance de soi s'ac- 
compagne de la conscience d'elle-même, et non pas d’une conscience simplement 
virtuelle, mais d’une conscience pleinement actuelle, car dans l’ Absolu en lui- 
même, il n’y a qu'actualité pleine. Cette conscience, à son tour, en entraîne une 
autre et ainsi de suite indéfiniment. De même, et en conséquence, l’Absolu 
sachant qu'il se veut lui-même, ne peut pas ne pas vouloir se vouloir, et ainsi 
de suite sans terme. Un tel emboîtement infini de consciences de soi et de vouloirs 
de soi symbolise à sa façon la conscience et le vouloir, irreprésentables pour nous, 
qui coïncident avec la simplicité transcendante de l'Etre. Il en va de façon ana- 
logue pour l’emboîtement infini des positions dans l'existence. Le caractère quelque 
peu irritant du symbole en question est bien de nature à faire prendre conscience 
de la déficience de l'esprit humain devant le Transcendant. 
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On trouve ici une nouvelle différence entre les deux notions en 
lesquelles se divise le concept analogiquement commun d'être par 
quelque être. L'être par soi est par une condition suffisante néces- 
sitante et l'être par un autre, selon qu'il est ou non acte libre, est 


par une condition suffisante non nécessitante, ou, au contraire, né- 
cessitante.) 


V. L'AXIOME UNIVERSEL DU FONDEMENT D'ÊTRE 
ET LE PRINCIPE PHILOSOPHIQUE DE CAUSALITÉ. 


Comme le lecteur s’en est aperçu, il n’est guère possible de 
fournir une description phénoménologique de l'apparition de 
l’axiome : tout ce qui est est en vertu de soi ou d'un autre, sans 
décrire en même temps le surgissement de cet autre axiome : tout 
changement a une cause suffisante, quelle qu’elle puisse être. Nous 
nous trouvons donc amené à donner ici quelques indications sur 
le rapport entre les deux principes en question. Aussi bien, le second 
de ces principes est fort important à considérer, non seulement 
parce qu'il est à la base de certaines preuves de Dieu, mais parce 
que, à nos yeux, il joue un rôle indispensable en logique des 
sciences (dans la justification de l'induction) “” ainsi que, d'autre 
part, en apologétique chrétienne. Or, l’axiome universel du fonde- 
ment d'être peut servir à justifier l'énoncé en question, et de plu- 
sieurs façons. Nous allons seulement indiquer ici la plus brève, car 


(7) L'analyse des deux types d'induction, l'induction à cas répétés et l’in- 
duction à cas unique, fait voir le rôle que joue dans chacune d'elles le principe 
de causalité scientifique. Or ce dernier principe ne peut, selon nous, se fonder 
qu'à partir de ce que nous appelons ici le principe de causalité philosophique. 

Il est utile que nous indiquions ici dans un tableau d'ensemble l'énoncé et 
la filiation des différents principes qui nous occupent pour l'instant ainsi que les 
termes qui peuvent servir à les désigner. 


1. Tout ce qui est est en vertu de 
quelque être. En d'autres termes, tout 
ce qui est dérive. 


2. Tout ce qui commence dérive 
d'une cause suffisante, quelle qu’elle 


puisse être. 


3. Tout ce qui commence dans le 


|. Axiome universel du fondement 
d’être ou axiome transcendantal de rai- 
son d'être. (Nous soulignons ici la no- 
menclature que nous adoptons.) 

2. Principe de causalité philoso- 
phique. 


3. Principe de causalité d'expérience 
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les autres sont obtenues grâce à une bifurcation qui s'opère à un 
moment donné dans certains des arguments en faveur de l'existence 
d'une cause créatrice de l'univers, bifurcation dont une branche 
s'avance vers la cause créatrice alors que l’autre va, comme à sa 
conclusion, à l'énoncé : tout événement a une cause quelle qu'elle 
puisse être (*. La justification brève en question est celle qu'on 
va lire. 

Tout ce qui est est en vertu de quelque être. Cela étant, sup- 
posons que quelque réalité ou quelque état d’une réalité, en un 
mot quelque élément du monde, accède à l'existence ou, au con- 


monde de l'expérience dérive normale- ou principe de raison suffisante d'ex- 
ment de causes faisant partie du monde périence. 

de l'expérience et, sauf si la cause en 

jeu est le libre arbitre humain, dérive 

selon des lois, c’est-à-dire, selon des 

rapports constants. (On dit « normale- 

ment » pour réserver le cas d’interven- 

tion de quelque volonté transcendante). 


4. Tout ce qui commence dans le 4. Principe de causalité scientifique 
monde de l'expérience dérive d'anté- ou principe scientifique de raison suffi- 
cédents d'expérience selon des rapports sante, fondement des principes du rai- 
qui (sauf le cas d'intervention d’un sonnement inductif. 


libre arbitre, humain ou transcendant) 
sont constants et décelables par l'esprit 
humain. (Cet énoncé reprend l'énoncé 
précédent en l'ordonnant autrement et 
en le précisant). 

(8) Les preuves de Dieu qui n'invoquent pas dans leurs prémisses le principe: 
tout changement a une cause quelle qu'elle puisse être, mais partent soit du 
changement comme signe de finitude, soit directement de la finitude, soit encore 
de la ressemblance des êtres dans l'être, aboutissent à un moment donné à cette 
conclusion: s'il y a quelque être fini, il est causé dans tout ce qu'il est par une 
Cause infinie. Or, cette conclusion implique la proposition: le passage d'un être 
à un nouvel état positif, à du plus être (et, en ce sens, le changement) est causé 
soit directement soit, en tout cas, indirectement, par la Cause première, et donc 
par une cause suffisante quelle qu'elle puisse être (car précisément la Cause pre- 
mière infinie n'est admise que pour rendre compte d'une manière suffisante de 
tout ce qui est). Mais cet énoncé n'est autre, on le voit, que le principe de 
causalité philosophique. Cela étant, si certaines des preuves de Dieu qui peuvent 
fournir en cours de route la conclusion latérale qu'on vient de dire invoquent au 
départ l’axiome du fondement d’être, on se trouve devant une des façons dont 
cet axiome peut fonder la principe philosophique de causalité (à l'égard, en tout 
cas et pour commencer, du changement qu'on vient de définir). 
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traire, cesse d'exister. L'apparition d'un élément dans l'existence 
ne peut évidemment être due à cet élément même, car dans ce 
cas, étant la condition suffisante de son existence et donc impliquant 
dans sa notion même l'existence, il s'ensuit qu'il existerait toujours 
et donc depuis toujours et n'aurait pas à apparaître. D'autre part, 
la cessation d'un élément ne peut davantage être due à cet élément 
même, s'il s’agit d'un élément qui est la condition suffisante déter- 
minante de son existence, car de cette hypothèse il suit que cet 
élément existerait toujours et par conséquent pour toujours et ne 
pourrait disparaître. Apparaître dans l'existence ou en disparaître 
ne pouvant donc être le fait d’un élément existant en vertu de soi 
est, puisque tout ce qui est est en vertu de quelque être, le fait 
d'un élément existant en vertu d’un autre, par l'action de quelque 
cause. Cette cause, dans le cas de l’apparition, produit l'élément 
envisagé et, dans le cas de la disparition, cesse, pour une raison 
ou pour une autre, de le produire ”. 

Celui qui, tout en admettant l’axiome universel du fondement 
d'être, aurait quelque objection contre la déduction qu’on vient de 
lire et qui, par surcroît, préférerait pour l’une ou l’autre raison ne 
recourir à aucune autre déduction du principe en question à partir 
de l’axiome du fondement d'être, quelle issue aurait-il ? [] pourrait 
légitimement s’en tenir à considérer l'énoncé : « tout changement 


20) 


a une cause » comme une évidence immédiate ©‘. I] pourrait aussi 


chercher à justifier cet énoncé par une déduction tirée d’ailleurs 
que de l’axiome universel du fondement d'être. Dans l’un et l’autre 
cas, la connexion entre l'axiome universel du fondement d’être et 
le principe : tout changement a une cause, ne consisterait plus en 
ce que le premier justifie le second, maïs simplement en ce que 
le second énonce une classe de cas rentrant dans une des branches 


(?) On notera que seule la démonstration brève du principe de causalité philo- 
sophique qui vient d'être exposée est susceptible de rendre service pour les preuves 
de Dieu. Les autres démonstrations aboutissant à ce principe simplement comme 
à un corollaire latéral de preuves de Dieu (peu importe à ce point de vue, qu'il 
s'agisse ou non de preuves de Dieu partant de l’axiome du fondement d'être) ne 
peuvent évidemment être utiles pour une preuve de Dieu. Mais elles peuvent 
rendre service lorsqu'il s’agit de fonder autre chose que les preuves de Dieu, par 
exemple, les bases de l’induction. 

(0) À ce propos, rappelons qu'une proposition peut être à la fois immé- 


diatement évidente et démontrable à partir d’autres propositions, elles-mêmes 
immédiatement évidentes. 
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du premier. En effet, après avoir énoncé que tout ce qui est est 
en vertu de quelque être, et donc par soi ou par un autre, on 
ajoute simplement : ce qui commence rentre dans la classe de ce 
qui est par un autre ©? 

L'axiome universel du fondement d’être est un axiome synthé- 
tique, au sens usuel. Îl en va de même pour le principe de causalité 
philosophique si on le considère comme un axiome, comme jouissant 
de l'évidence immédiate. À ce titre, il y a lieu d'incorporer ces 
deux jugements à une expérience de nécessité concrète (en d’autres 
termes, de « coexistence essentielle ») ou, ce qui revient au même, 
de montrer comment ils se dégagent d'une telle expérience. Pour 
ce motif, à côté d’autres, nous avons cru utile de présenter, au 
début de cet article, une description phénoménologique de l’appa- 
rition des axiomes en question. 


Franz GRÉGOIRE. 


Louvain, 


#9 Par manière de confirmation ad hominem fort importante de la valeur du 
principe de causalité philosophique, il faut citer le fait qu’il est « exercé » dans 
le principe de causalité scientifique (lequel, sans cela, nous l'avons dit, manque- 
rait de fondement) et par conséquent dans toutes les inductions et dans toutes 
les applications d'induction. 

Le fait que le principe de causalité philosophique se trouve à la fois au fon- 
dement des sciences de la nature et de certaines preuves de Dieu et le fait plus 
fondamental encore que l'axiome universel du fondement d'être est en même 
temps à la racine des sciences (par l'intermédiaire du principe de causalité philo- 
sophique) et à la racine de certaines preuves de Dieu (en partie par le même 
intermédiaire) forme une solidarité très importante entre les sciences et les voies 
métaphysiques vers Dieu. A cette solidarité s'ajoute celle qui consiste en ce que, 
comme nous l'avons signalé, le principe de causalité philosophique, qui fonde les 


sciences, peut s'établir en partant de la première section de certaines preuves de 
Dieu. 
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Ouvrages d’histoire 


J. P. PEIFER, The concept in thomism. Un vol. 23 x 16 de 225 pp. 
New York, Bookman Associates Inc., 1952. 

Pour fixer la doctrine thomiste du concept, l’auteur entreprend 
d'abord un exposé large et systématique de toute la théorie tho- 
miste de la connaissance, depuis ses racines aristotéliciennes jusqu’à 
ses prolongements actuels dans l’œuvre de Maritain. Très proche 
des textes, il cite longuement saint Thomas et ses meilleurs com- 
mentateurs, surtout Jean de saint Thomas. Au terme de son enquête, 
il formule une distinction entre concept formel et concept objectif 
dont les termes sont sans doute étrangers à saint Thomas, mais 
paraissent à l’auteur rendre exactement la pensée de l'Aquinate. 
Dans un chapitre final, l'auteur compare la théorie thomiste aux 
théories cartésienne et kantienne et fait de ces dernières une critique 
pénétrante, sans doute, mais trop rapide. [Il montre bien cependant 
que la philosophie thomiste est capable de justifier la transcendance 
de la pensée avec les épistémologistes réalistes, et son immanence 
avec les idéalistes. À. THIRY, S. J. 


Pietro CRINITO, De Honesta Disciplina, a cura di Carlo ANGELERI. 


(Edizione nazionale dei classici del pensiero italiano. Serie II, 2). 
Un vol. 25 x 17 de xi-522 pp. Roma, Fr. Bocca, 1955. 

Petrus Crinitus, de la famille des Riccio Baldi, naquit à Florence 
en 1475 et mourut en 1507. Humaniste, disciple de Politien, il fut 
en relation avec nombre d'hommes illustres de l’Académie floren- 
tine et d’ailleurs. À côté d’un important ouvrage de critique philo- 
logique intitulé « De poetis latinis », il nous a laissé ces « Com- 
mentarii de honesta disciplina », qui semblent être le fruit de son 
enseignement. Dans cet ouvrage, Crinitus touche, sans ordre systé- 
matique, aux mille questions qui intéressaient le monde des huma- 
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nistes de ce temps. On y trouvera donc un tableau très varié qui 
pourra servir à mieux interpréter les controverses qui mirent aux 
prises les grands protagonistes de la pensée florentine. L'édition, 
soignée par M. Angeleri, est précédée d’une longue étude biogra- 
phique et d’une bibliographie très complète. De copieux index per- 
mettent de tirer tout le parti de ce document. ” TA 


Mario NizoLio, De veris principiis et vera ratione philosophandi 
contra pseudophilosophos (Libri I-Il), a cura di Quirinus BREEN. 
(Edizione nazionale dei classici del pensiero italiano, Serie Il, 3). 
Un vol. 25 x 17 de LXxIV-217 pp. Roma, Fr. Bocca, 1956. 

Nizolius, né à Boretto (de la châtellenie de Brescello, Reggio 
Emilia) en 1488, et décédé vers 1567, fut professeur d'humanités à 
Parme. Il est connu pour un excellent dictionnaire du latin de 
Cicéron, les « Observationes » (1535), pour divers écrits polémiques 
contre les adversaires de Cicéron, et enfin pour son De veris prin- 
cipiis philosophandi (1553). Cet ouvrage est une sorte de manifeste 
prônant une réforme radicale de l’enseignement : il faut confier aux 


rhéteurs et aux grammairiens l’enseignement de la philosophie et 
des sciences ; les dialecticiens et les métaphysiciens (à partir de So- 
crate) les ont entièrement corrompues. « Dialecticam inter scientias 
et artes nec ut universalem nec ut particularem ullum omnino locum | 
habere posse, sed tamquam partim falsam, partim inutilem, partim 
supervacuam ab omni artium et scientiarum numero esse removen- 
dam ». Même chose pour la « metaphysica ». En revanche, « Ora-. 
toriam esse facultatem vere generalem, et Grammaticam sub se. 


primo, deinde reliquas omnes artes et scientias vere continentem... ». 


On sait que Leibniz a donné ses soins à une réédition de cet. 
ouvrage. La présente édition reproduit l'originale, maïs contient 
aussi les gloses et annotations de Leibniz, qu’elle permet cette fois 
de distinguer du texte original. L'éditeur y a joint quelques réfé- 
rences et une introduction concernant l'ensemble des travaux de 


Nizolius. TD: 


Carla CALVETTI, La Filosofia di Giovanni Calvino. (Saggi e Ri- 


cerche, Nuova serie, vol. VII). Un vol. 22 x 16 de xIV-291 pp. Milano, 
Vita e Pensiero, 1955 ; Lire 1500. 


Solus Deus ! Dieu seul, ou plutôt seule la toute-puissance di- 
vine ! Tel semble bien être le fondement de la métaphysique calvi- 


niste, héritière probable de la scolastique des XIV° et XV° siècles. 
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Qu'il s'agisse de la connaissance, elle ne s'explique que par la ré- 
ception de germes à priori reçus de la source de toute vérité ; qu'il 
s'agisse du libre arbitre, l'homme y est cause quasi instrumentale 
de la libre décision divine. On a ici, sans doute, le fondement de 
la célèbre théorie de la prédestination. Mais aussi, en dernière ana- 
lyse, comment échapper au panthéisme si on dénie à la nature, 
comme à la liberté humaine, toute réalité substantielle ? Par souci 
d'exalter à l'extrême la grandeur de la Cause unique, n’en arrive- 
t-on pas à annuler ontologiquement la créature, réduite, comme telle, 
à un rôle fonctionnel, et à renfermer le tout du créé dans la com- 
préhension de l'essence divine ? Paradoxe que cette profession équi- 
valemment panthéiste, pour un système qui s’abîme dans la médi- 
tation de la chute, de la faute et du péché, et dont le premier souci 
semble être d’accentuer les distances !... Et le mal, à son tour, rentre 
dans le cycle des décrets divins. 

Telles n'étaient certes pas les intentions de Calvin, désireux 
de fonder la « philosophie chrétienne » sur l'abdication de la spécu- 
lation rationnelle. Son projet anti-humaniste n'aboutit en fait qu'à 
un système dont le présupposé philosophique — la volonté « omni- 
absorbante » de Dieu — fonde l'essentiel de la construction théo- 
logique. Non seulement une philosophie calviniste est possible, mais 
elle est réelle puisqu’est réel le présupposé métaphysique sur la- 
quelle elle se fonde. 

Seule permet d'échapper à une structure panthéiste une méta- 
physique de l'amour. 

Notons que le livre de M" Calvetti paraît dans une série « Saggi 
e Ricerche », qui publie les travaux des jeunes lauréats de l'Uni- 
versité catholique du Sacré-Cœur de Milan. L'étude est brièvement 
présentée par le professeur qui en dirigea la rédaction. 

SADECLOUX 10) 


A. BENINCÀ, La libertà umana nell’Etica di B. Spinoza. Un vol. 
24x17 de 116 pp. Caravate (Varese), Studium « Gabriel », 1952. 

Cette étude très analytique que l’auteur a présentée comme 
thèse au Collège Angelicum de Rome a pour objet précis la doc- 
trine spinoziste de la liberté dans le livre cinquième de l'Ethique. 
En guise de prolégomènes, on y trouve d'abord un rapide exposé 
de la doctrine de l'individu dans l'unité de la Nature et dans son 
unité intérieure, ensuite de la théorie de la connaissance, de la 
volonté et des normes du jugement. Vient alors l'analyse de la 


504 Comptes rendus 


doctrine de la libération elle-même dans ses rapports à la sagesse 
et à l'immortalité. Dans une conclusion critique, l’auteur évalue les 
positions spinozistes par rapport aux positions thomistes qui sont 
les siennes. Îl retient du spinozisme sa conception de la liberté comme 
négation de la licence et comme coïncidence avec l’impeccabilité ; 
de même, il marque l'intérêt de la conception de la liberté comme 
libération progressive ; surtout, il souligne, avec complaisance, l'in- 
tellectualisme où baigne le spinozisme tout entier. En revanche, il 
fait les réserves les plus nettes sur ce qui fait le fond même du 
spinozisme qu'il ramène à la négation du libre arbitre avec l'ex- 
clusion de la vie morale et de la sanction morale. 


À. THIRY, S. J. 


D. J. O'Connor, John Locke. À critical introduction to the 
great seventeenth-century embpiricist who founded the British philo- 
sophical tradition (Pelican Books. A 267). Un vol. 18 x 11 de 224 pp. 
London, Penguin Books, 1952. 

Voici une excellente initiation à l’œuvre de celui qu’on peut 
appeler le fondateur de la tradition philosophique anglaise, puisque 
Locke est le premier classique des penseurs empiristes et aussi le 
premier théoricien rigoureux du libéralisme politique. Ce petit livre 
nous le présente, dans une langue vivante, claire mais aussi très 
précise, sous son double aspect. Il réserve cependant un traitement 
beaucoup plus large à son épistémologie qu’à sa politique. L'auteur 
ne s’est pas contenté de faire un excellent exposé historique : il 
critique la pensée de Locke du point de vue d’un empirisme modéré 
qui n'en est guère éloigné ; il souligne ce qui en demeure dans les 
philosophies actuelles et ce qui lui paraît revêtir une valeur per- 
manente. À. THIRY, S. J. 


George BERKELEY, Letters, edited by A. A. LUCE (The Works 
of G. B., ed. Luce and Jessop, Volume Eight). Un vol. 24 x 15 de 
Vi-312 pp. London, Th. Nelson & Sons, 1956 ; 30 sh. 

Le présent volume contient la totalité des lettres de Berkeley 
dont le texte nous est conservé, à l'exception des écrits sous forme 
de lettres qui étaient destinés à la publication et dont le texte est 
reproduit dans d’autres volumes de cette édition. Nous trouvons 
ici 270 lettres de caractère privé, rangées chronologiquement. Elles 
se répartissent assez uniformément sur toute la vie de leur auteur. 
Leur intérêt est principalement d'ordre biographique : nombre de 
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lettres aussi traitent d'événements politiques du temps. L'éditeur a 
composé une introduction qui présente l’ensemble de cette corres- 
pondance et ses principaux destinataires. Un neuvième volume de 
l'édition est sous presse, qui doit contenir un commentaire détaillé 
des documents publiés dans le présent volume. TRE 


CABANIS, Œuvres philosophiques. Edition Claude LEHEC et Jean 
CAZENEUVE (Corpus général des philosophes français. Auteurs mo- 
dernes, tome XLIV, 1). Deux volumes 25,5 x 17 de XL-633 et 584 pp. 
Paris, Presses Universitaires de France, 1956 ; 2.500 fr. fr. le volume. 

La publication comprend la totalité des œuvres philosophiques 
de Cabanis. Ont été laissées de côté les œuvres purement médi- 
cales, et les œuvres de caractère historique, politique ou littéraire. 
Le premier volume contient les Observations sur les H6pitaux (1789), 
le petit traité Du degré de certitude de la médecine (1788, publié 
en 1798) et l'important ouvrage Rapports du Physique et du Moral 
de l'Homme (1802). Le second volume contient trois parties : une 
première groupe quelques opuscules posthumes, dont le plus impor- 
tant est la Lettre à M. F. (Fauriel) sur les Causes premières (rédigée 
vers 1806, publiée en 1824) ; une seconde partie contient quelques 
discours qui se rapportent à la médecine, à la philosophie politique 
et à l’organisation des écoles ; la troisième rassemble quelques articles 
de revue sur des points de philosophie et de science. L'édition est 
précédée d'une notice biographique, signée C. Lehec, et d'une 
étude synthétique sur la philosophie de Cabanis, signée J. Caze- 
neuve, qui sont, l’une et l’autre, des modèles du genre. Selon 
M. Cazeneuve, Cabanis, agnostique en « philosophie » (laquelle est 
pour lui le domaine des certitudes fondées sur l'observation empi- 
rique), conserve néanmoins certaines convictions « métaphysiques » 
assez apparentées au stoïcisme : monisme matérialiste maïs dotant 
la matière d'une force qui aboutit à la vie et à l'intelligence et 
autorise à parler d’une sorte de divinité-providence. 

L'édition est complétée par une bibliographie extrêmement 
soignée, une table de la correspondance et de bons index. 


JD: 


Johannes HOHLENBERG, Sôren Kierkegaard. Traduit du danois 
par P. H. TissEAU. Un vol. 21 x 13 de 384 pp. Paris, Albin Michel, 
1956 ; 870 fr. fr. 


L'ouvrage est une biographie de Kierkegaard qui a déjà été 
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traduite en néerlandais, en allemand et en anglais; en voici la 
traduction française, due à P. H. Tisseau. Une connaissance très 
étendue de la société danoise dans laquelle vivait Kierkegaard et 
d'incontestables qualités d'écrivain ont permis à son auteur de faire 
un récit fort clair et fort attachant de la vie de son illustre compa- 
triote. Aussi, ce livre qui, à vrai dire, n'apporte rien de neuf et 
se contente de situer des événements connus sur un fond bien com- 
posé, fournit une introduction très utile à la connaissance de Kierke- 
gaard. Cependant, il faut bien relever que son auteur n'a prêté 
que fort peu d'attention au milieu spirituel dans lequel vivait Kierke- 
gaard. Par exemple, il ne fait aucune mention ou ne donne que 
des indications très superficielles au sujet de l’hégélianisme, du 
piétisme, de la pensée de Grundtvig, Schleiermacher, Sibbern, Mar- 
tensen et autres. Pour cette raison, ce livre n’aide guère à com- 
prendre la formation de la pensée de Kierkegaard. En outre, le 
lecteur devra tenir compte du fait que le texte original date de 
1940 et qu'il n'a donc pas pu utiliser les résultats importants des 
travaux de Kühle et de Bruun Andersen sur les relations de Kierke- 
gaard avec P. L. Môller et H. C. Andersen. 
H. A. van MUNSTER. 


W. B. GaLLIE, Peirce and Pragmatism (Pelican Books. À 254). 
Un vol. 18 x 11 de 248 pp. Hardmondsworth, Penguin Books, 1952. 
Charles S. Peirce (1839-1914) a fait figure de grand initiateur 
dans divers domaines. Esprit original jusqu'à frôler l'excentricité, | 
il a souvent procédé par suggestions rapides et par notes brèves, 
et son œuvre est restée inachevée. Il ne faut pas attribuer cet. 


inachèvement à de pures circonstances extérieures : sans doute n° en 
a-t-il jamais intérieurement élaboré la synthèse et l'exacte mise au | 
point. 

Peirce, un des pionniers de la logique mathématique, est par: 
ailleurs un des créateurs du pragmatisme. Le pragmatisme qui a! 
conquis l'audience du grand public n’est toutefois pas le sien, mais! 
celui de James, dont Peirce s'était désolidarisé ; pour éviter toute 
confusion il choisit pour sa doctrine le nom de « Pragmaticism », 
un terme « ugly enough to be safe from Ridnappers ». 

Nous ne pouvons reprendre ici toute la théorie de la connais- 
sance de Peirce (Chap. 3-5). Posons quelques points de repère. 
D'après la propre formule de Peirce, « la conception des effets 
est le tout de la conception de l’objet ». Peirce, à la différence: 
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de James, tire son inspiration des mathématiques et des sciences 
de la nature. La vérité est pour lui « publique » et non pas expé- 
rience subjective ; il apparente ses idées à celles du réalisme, par 
opposition à tout nominalisme. Le pragmatisme de Peirce semble 
parfois présager le « principe de vérifiabilité » de l'empirisme lo- 
_gique, et sa conception du signe (Chap. 5) est présentée par Gallie 
comme « iconique », sans qu il faille cependant la confondre avec 
celle de la signification par ressemblance, à la manière de Wittgen- 
stein. 

Le pragmatisme de James ést un pragmatisme de l’irrationnel ; 
la grande thèse de Gallie est au contraire que le pragmatisme de 
Peirce est « a principle of Logic » (Chap. 6). En quel sens ? Cer- 
tainement pas en tant qu'il serait lié à une logique sémantique de 
l'affirmation et de la négation de fait. Le raisonnement logique par 
excellence semble être pour Peirce le raisonnement par « abduc- 
tion », par déduction à partir d'hypothèses. La pensée scientifique 
n’est pas destinée à s'arrêter à l'affirmation d’un fait. Serait-il exagéré 
de prétendre que Peirce conçoit le raisonnement comme un raison- 
nement syntaxique, procédant par séquences à la Gentzen ? Sans 
doute d’ailleurs ne se tient-il pas à cette conception ; le lien entre 
hyopthèse et conclusion est pour lui l'implication, une implication 
« matérielle » définie comme fonction de vérité. 

Gallie signale d'autres ambiguïtés dans le pragmatisme de 
Peirce (Chap. 7). Relevons enfin que la philosophie de Peirce n'en- 
tend pas s’enfermer dans un positivisme. Il projette (Chap. 9) une 
cosmologie, il prétend faire rentrer (Chap. 8) tous les phénomènes 
sous les trois catégories logico-métaphysiques d'indépendance, de 
relation, de médiation. Robert FEYS. 


Antonio LANTRUA, La filosofia di Augusto Conti (Il pensiero 
moderno. Collana di Storia della Filosofia). Un vol. 25,5x 18 de 
127 pp. Padova, Cedam, 1955 ; Lire 1.500. 

Après une étude sur Gerdil, voici, présentée par A. Lantrua, la 
philosophie d’Augusto Conti. On retrouve dans ce livre les mêmes 
qualités que dans le précédent : souci de clarté, d’objectivité et 
d’effacement devant la personnalité de l'auteur étudié. 

Conti occupe dans le xix° siècle italien, partagé entre le posi- 
tivisme, le néokantisme et le spiritualisme, la place de systémati- 
sateur du courant spiritualiste. 

« Famille, patrie, Dieu — la science et l'école » : résumé à la 


* 
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fois de sa vie et de sa philosophie. En réaction contre le subjecti- 
visme kantien, il adopte un sain objectivisme fondé sur le vrai, le 
bien et le beau. La valeur en réside peut-être davantage dans 
l'aspect complet de la synthèse, plutôt que dans les vues originales 
et renouvelantes. Le ton en est toujours convaincu, parfois emporté, 
peut-être un peu oratoire. Ce défaut que M. Lantrua s'attache sinon 
à nier, du moins à justifier dans une certaine mesure, n'a pas échappé 
à la critique. S. DEGoux, SA 


Emile DURKHEIM, Pragmatisme et sociologie. Cours inédit édité 
par Armand CUVILLIER. Un vol. 22,5 x 14 de 212 pp. Paris, Vrin, 1955. 

En 1913-14, E. Durkheim professa à la Sorbonne un cours 
entièrement neuf sur le Pragmatisme. Malheureusement, le ma- 
nuscrit de ces leçons, qui, au jugement de Marcel Mauss, constitue 
le « couronnement de l’œuvre philosophique de Durkheim », fut 
perdu. M. Cuvillier a eu l'heureuse idée de le reconstituer à partir 
des notes prises par des étudiants et a ainsi rendu un signalé service 
aux historiens de l'école sociologique française. Durkheim, en effet, 
essaie de prolonger sa sociologie et de donner une suite à la théorie 
de la connaissance esquissée dans les Formes élémentaires de la 
vie religieuse. I] confronte les données philosophiques qui lui sem- 
blent se dégager de son système avec les positions de Bergson, 
W. James et Dewey, qu'il résume d’ailleurs avec puissance et con- 
science. Îl est piquant de voir ainsi se greffer sur le « réalisme 
sociologique » le prolongement inattendu d’un « idéo-réalisme gno- 
séologique ». Faut-il y voir avec l'éditeur un « rapprochement sin- 
gulier de certains points de vue de la philosophie contemporaine » 
et un refus très net de toute forme de métaphysique ou de méta- 
morale ? C'est peut-être schématiser à outrance les résultats de 
l'affrontement de deux orientations de pensée aussi différentes que 
le rationalisme positiviste dont se réclame explicitement Durkheim, 
tout en en percevant les apories, et le pragmatisme vitaliste en face 
duquel il essaie de se « justifier ». Jean RAEs, S. J. 


L. ADOLPHE, L'univers bergsonien. Un vol. 23 x 14 de 258 PP. 
Paris, La Colombe, 1955. 

Dans la série des études bergsoniennes dues au talent de M° 
L. Adolphe, les unes publiées, les autres à paraître, ce volume 
vient en troisième lieu, après La philosophie religieuse de Bergson 
(1946) et La dialectique des images chez Bergson (1951). 
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Comme dans ce dernier livre, l’auteur place aux articulations 
de son exposé certaines de ces images particulièrement expressives 
par lesquelles Bergson tentait de faire accéder ses lecteurs à sa 
propre intuition. Ce procédé, non exempt d'artifice, pare de titres 
poétiques des chapitres parfois ardus, consacrés en majeure partie 
- aux rapports qu'entretient avec les théories scientifiques contempo- 
raines la conception bergsonienne de l'univers (ce dernier mot s'ap- 
pliquant « à la fois au « monde réel » dans lequel nous vivons et 
au monde non moins réel qui vit en nous et domine l'autre de 
diverses manières »). 

La première partie de l'ouvrage est axée sur la controverse qui 
opposa Bergson à Le Dantec, type du « savant » de la période 
scientifique antérieure à l'ère atomique. Rencontrant les reproches 
(principalement de subjectivité) du positiviste, l’auteur reprend l’ar- 
gumentation de Bergson et la confirme à l’aide de notions et de 
points de vue (indéterminisme, complémentarité, etc.) issus des der- 
niers progrès de la microphysique. Le rôle de la science se ramène 
moins à expliquer qu'à chercher. Intelligence et intuition doivent 
s'entraider. La représentation vraie du monde ne peut sortir de la 
science seule, mais requiert l’approfondissement de l'intuition méta- 
physique. En particulier, « la cosmologie ne peut prendre tout son 
sens que d’après une métaphysique dans laquelle temps et espace 
soient examinés à la fois en fonction de nous, et en fonction des 
choses ». Aussi la deuxième partie confronte-t-elle la métaphysique 
bergsonienne avec la théorie de la Relativité, et recherche-t-elle 
quelles furent, aux yeux du philosophe, la genèse et la signification 
de la quatrième dimension. 

L'analyse aboutit à montrer à la fois l’actualité des convictions 
de Bergson en philosophie des sciences et l'essence purement philo- 
sophique de leur source : l'intuition métaphysique de l'Elan vital. 
L'Univers bergsonien se révèle en intime parenté avec notre con- 
sciénce. Loin de détourner l'homme du monde sensible, la philo- 
sophie de Bergson lui en ouvre les ressources ; en nous engageant 
à coopérer à l'évolution, à approfondir notre capacité d'intuition 
et à dépasser la matérialité, sa doctrine, estime l’auteur, est « ca- 
pable d'’inspirer des réponses opportunes à l'inquiétude métaphy- 
sique des hommes de notre temps, bouleversés par les conséquences 
des découvertes intra-atomiques ». E. JACQUES. 
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Jacques CHEVALIER, Bergson et le Père Pouget. Un vol. 20 x 14 
de 1V-80 pp. Paris, Plon, 1954. 

On sait l'extraordinaire rayonnement posthume que connaît la 
pensée de Pouget après les ouvrages si attachants que Jean Guitton 
lui a consacrés. Dans cet opuscule, Jacques Chevalier apporte, à 
son tour, un précieux témoignage sur les rapports de Bergson et 
de M. Pouget. Il raconte, en effet, la rencontre des deux penseurs 
lors de la réception par Bergson dans la Légion d'honneur. Cette 
rencontre eut, semble-t-il, un effet décisif sur l'évolution religieuse 
de Bergson. Le récit est introduit par un portrait des deux « maîtres ». 


A. THmy. Si]. 


Les premiers écrits de MAURICE BLONDEL. Lettre au directeur 
des Annales de philosophie chrétienne. Lettre sur les exigences de 
la pensée contemporaine en matière d’apologétique et sur la mé- 
thode de la philosophie dans l’étude du problème religieux. L’illu- 
sion idéaliste. Principe élémentaire d’une logique de la vie morale. 
Histoire et dogme. De la valeur historique du dogme (Bibliothèque 
de philosophie contemporaine). Un vol. 23x14 de 248 pp. Paris, 
Presses Universitaires de France, 1956 ; 800 fr. fr. 

Il y a six ans, la Société des Amis de Maurice Blondel inaugura 
la réédition des premiers écrits du philosophe d’Aïx par L’Action 
de 1893. Dans le présent volume elle nous offre les deux célèbres 
études que Blondel consacra au problème religieux et qui suscitèrent 
les controverses passionnées que l’on sait : la Lettre sur les exigences 
de la pensée contemporaine, publiée dans les Annales de philo- 
sophie chrétienne, de janvier à juillet 1896, et Histoire et Dogme. 
Les lacunes philosophiques de l’exégèse moderne, publié dans La 
Quinzaine en 1904. La première de ces études est précédée d'une 
courte lettre au directeur des Annales ; la deuxième est suivie d’une 
lettre plus longue et plus importante, que Blondel adressa à la ré- 
daction du Bulletin de littérature ecclésiastique de Toulouse, en 
réponse à une note concernant la valeur historique du dogme. 

Entre ces deux études, les éditeurs ont inséré deux autres écrits 
de la même époque, à savoir l’article paru dans la Revue de Méta- 
physique et de Morale, novembre 1898, sous le titre L’illusion idéa- 
liste, et la communication au Congrès international de philosophie 
de Paris (1903), intitulée Principe élémentaire d’une logique de la 
vie morale. Ces écrits peuvent aider à comprendre la base méta- 
physique et méthodologique des études précitées. 
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Quoi qu'il en soit de la position que l'on peut prendre aujour- 
d'hui à l'égard de ces textes, il reste qu'ils sont devenus classiques 
en la matière. Il faut remercier la Société des Amis de Maurice 
Blondel de les avoir mis à la portée de tous. A. W. 


Maurizio BLONDEL, Esigenze filosofiche del Cristianesimo. Un 
41 22x16 de 351 pp. Messine, Editions de Teoresi, 1954. 

Cet admirable livre, dont Maurice Blondel signa le contrat 
d'édition sur son lit de mort, constitue sans doute la meilleure intro- 
duction à son œuvre. Il méritait d'être traduit avant bien d’autres 
et d'être traduit par une plume aussi intelligente, aussi fidèle, aussi 
limpide que celle de Guido Ghersi. Moins technique que la plupart 
des ouvrages de Blondel, la langue en est fort belle et l’on retrouve 
sa beauté dans la traduction. 

Blondel a groupé, sous un titre commun, deux études sur le 
sens chrétien et sur l’assimilation, dictées vers 1930 et revues aux 
tout derniers jours de sa vie. Quelques fragments, en appendice, 
apportent de très précieux éclaircissements sur la « méthode d’im- 
plication », sur la solution de continuité entre la trilogie et la philo- 
sophie et l’esprit chrétien. 

La place manque, dans une simple recension, pour analyser les 
deux essais. Il est même impossible d'en inventorier, en peu de 
pages, toutes les richesses. Rappelons cependant la lumière qu'ils 
jettent sur la distinction entre la nature et le surnaturel, — les pages 
admirables, et qui ne sont pas d’un pur philosophe, sur la souffrance 
et sur la mort, — la conception blondélienne de l'assimilation vitale 
qui éclaire heureusement le vrai sens de la grande Scolastique. 


AE: 


Benedetto CROCE, Saggi filosofici. XIII. Filosofia e Storiografia. 
Un vol. 22x14 de vin-375 pp. Bari, Laterza, 1949. 

Recueil d'articles et de fragments où court la plume agréable, 
facile, limpide, d'un penseur intelligent, cultivé, parlant volontiers 
de lui. Croce y apparaît comme un causeur brillant, faisant jaillir 
mille vues suggestives. À maintes reprises, il proclame son histori- 
cisme absolu, développement logique de la philosophie de Vico, 
aussi important pour l’histoire de la pensée que la philosophie de 
Descartes, de Kant et de Hegel (à signaler, pp. 53-65, un exposé 
fort intéressant de la différence entre Croce et Hegel). A. H. 
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Benedetto CROCE, Îl concetto moderno della storia. Un vol. 
22x14 de 47 pp. Bari, Laterza, 1947. 


Discours inaugural, joint au règlement de l’Institut italien! 
d'études historiques (reproduit en appendice dans le volume précé-.. 


dent) et à un discours prononcé en 1924. Le but de l'Institut est 
de remédier à l'isolement de l’histoire, séparée de la philologie, 
de la philosophie, de l'esthétique, etc. A. H. 


René TOULEMONT, Sociologie et pluralisme dialectique. Intro- 
duction à l’œuvre de G. Gurvitch. Un vol. 25 x 16 de 276 pp. Lou- 
vain, Nauwelaerts, 1955. 

Introduction à l’œuvre de Georges Gurvitch ! Le projet est 
audacieux, certes, mais combien nécessaire. Parti de Fichte, Gur- 
vitch sillonne les champs nouveaux de la jeune phénoménologie 
allemande. Il s'attaque ensuite à la sociologie du droit dont il 
renouvelle les perspectives. Il aborde, enfin, les problèmes de la 
sociologie générale et en esquisse une synthèse dont on ne peut 
nier la séduction. Tâche immense et peut-être téméraire que de 
signaler des points de repère dans une œuvre aussi complexe que 
ne clarifie pas le vocabulaire, lequel est extrêmement fluent. On 
ne peut donc faire grief à l’auteur de cette tentative de n'y avoir 
pas pleinement réussi : même s’il n'a pu accéder au centre jaillissant 
de cette pensée multiforme, il a l’incontestable mérite d’en avoir 
dégagé quelques structures essentielles et d'en avoir certainement 
éclairé les approches. Jean RAES, S. J. 


Fritz MEpicus, Vom Ueberzeitlichen in der Zeit. Beiträge zu 
humanistischer Besinnung. Un vol. 18x11 de 276 pp. Zürich, Ar- 
temis-Verlag, 1954. 

Ce dernier livre de Fritz Medicus, décédé en 1955, est un 
recueil d'essais et d'articles qui pour la plupart ont déjà été publiés 
auparavant à différents endroits. Ils touchent, dans leur ensemble, 
aux problèmes les plus divers : religion, morale, humanisme, raison, 
philosophie, histoire de la philosophie, sciences, culture, art, théâtre. 
On les relira avec sympathie et avec un intérêt réel, comme une 
chronique, dressée par un des derniers esprits humanistes du style 
classique, de la Geistesgeschichte européenne, en cette époque dou- 
loureuse qui devait amener la crise la plus radicale de ce même 
humanisme. 


Fritz Medicus fut surtout connu du monde philosophique comme 
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l'éditeur critique des œuvres de Fichte et comme excellent historien 
de la période idéaliste de la philosophie allemande. Dans les études 
du présent volume également, il se réfère constamment à des textes 
et à des problèmes d'interprétation appartenant à l'histoire de la 
philosophie moderne et spécialement de l'idéalisme classique alle- 
mand. Le lecteur ne manquera pas de tirer profit de remarques et 
parfois d'analyses pénétrantes qui font preuve d’une érudition et 
d'une compréhension peu ordinaires. R. BoEHM. 


Fritz HEINEMANN, Existenzphilosophie lebendig oder tot ? (Ur- 
ban-Bücher N° 10). Un vol. 18,5x 11,5 de 208 pp. Stuttgart, Kohl- 
hammer Verlag, 1954. 

M. Heinemann qui, dans son ouvrage Neue Wege der Philo- 
sophie de 1929, a créé la notion d'Existenzphilosophie, tâche à pré- 
sent de dresser le bilan de ce mouvement philosophique dont il 
croit pouvoir affirmer qu'il est entré dans sa phase critique, sinon 
finale. En effet, des quatre penseurs autrefois le plus représentatifs 
de cette philosophie — Heidegger, Jaspers, Marcel et Sartre —, seul 
ce dernier accepte encore d'être qualifié d’« existentialiste ». La 
philosophie de l'existence s’est-elle donc survécue et dépassée elle- 
même ? Telle est la question examinée par M. Heinemann. A l'ori- 
gine de la pensée existentialiste, il trouve le problème de « l’alié- 
nation » (Entfremdung) dans son sens hégélien et marxiste. Mais 
ce problème, bien qu'il soit grave et réel actuellement, ne relève, 
selon l’auteur, que de la crise de notre époque particulière et non 
pas de la nature même de l’homme. En outre, il ne se trouve pas 
réellement posé mais plutôt simplement exprimé par l’existentia- 
lisme. Pour M. Heinemann, l'intérêt et la valeur de cette philosophie 
ne résident donc que dans ce fait qu'elle aurait exprimé et, par là, 
mis en lumière un problème caractéristique de l'époque contem- 
poraine. D'autre part, elle n'aurait guère contribué à résoudre ce 
même problème. En effet, l’existentialisme n'aurait été susceptible 
d'aucune véritable « réalisation » ; il n’a pu construire ni une méta- 
physique, ni une ontologie, ni une logique, ni une éthique, ni 
même une anthropologie élaborées et systématiques. 

Sans doute y a-t-il du vrai ; mais il est vrai aussi qu'à l’origine 
même de la pensée « existentialiste » se trouve le refus exprès des 
exigences d’une philosophie « réalisée » et « construite » sous une 
quelconque forme de « système ». R. BoEHm. 
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Luigi GALAMIN, Esistenza e Coesistenza. Le relazioni inter- 
subiettive in alcuni aspetti dell’esistenzialismo (Pubbl. dell'Istituto 
di Filosofia del Diritto dell Università di Roma, XXVII. Un vol. 
25x17 de 54 pp. Milan, A. Giuffrè, 1953. 

Après avoir indiqué, dans un rapide chapitre d'introduction, 
les caractères fondamentaux de la philosophie de l'existence et avoir 
souligné, en particulier, son opposition à l’idéalisme et au panlo- 
gisme, l’auteur expose son dessein qui est d'éclairer quelques-unes 
des positions des philosophies de l'existence devant le problème 
des rapports de la personne et de la société. Il étudie donc d’abord 
ce qu'il appelle la conception antisociale de certains existentialistes, 
à savoir Kierkegaard, Heidegger et Sartre. [Il passe ensuite aux pen- 
seurs qui sont venus de l’individualisme à ce qu'il appelle un nouvel 
humanisme personnaliste : Lavelle, Le Senne, Nédoncelle et Marcel. 
Il montre, en conclusion, comment l'apparence antisociale de cer- 
tains existentialismes n’est que l’envers d’une aspiration à la création 
de rapports sociaux plus solides, et que les derniers philosophes 
de la coexistence et de l’intersubjectivité répondent aux requêtes des 
premiers. Cette brève étude cite largement les auteurs qu'elle in- 
voque ; malheureusement, les citations en langues étrangères sont 
déparées par de nombreuses fautes d’orthographe. 


A. THRY, S. J. 
Ouvrages divers 


Wolfgang STEGMÜLLER, Metaphysik, Wissenschaft, Skhepsis 
(Sammlung Die Universität, Bd. 50). Un vol. 17,5x11 de 396 pP. 
Franktfurt/Main und Wien, Humboldt-Verlag, 1954. 

Eclairons la signification du titre de cet ouvrage en reproduisant 
les titres de ses quatre sections : Le problème de la métaphysique 
— Les fondements philosophiques de la logique et de la mathéma- 
tique — Base objective ou conventionnelle de la connaissance empi- 
rique — Le problème du scepticisme (« Skepsis »). Et voici les 
résultats des réflexions de l’auteur à propos de ces problèmes : La 
métaphysique ne peut se caractériser par un objet qui lui serait 
propre, mais seulement par la recherche d’un mode de connais- 
sance particulier. C’est ainsi que, en dernière analyse, le problème 
d'une métaphysique se réduit à celui de l'évidence. Or, pour ce 
dernier problème, il n'y a aucune solution scientifique possible. De 
là deux conclusions importantes : |° Le problème de la métaphy- 
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sique lui-même n'est pas susceptible d'une solution théorique. 
2° D'autre part, toute tentative faite d'un point de vue logique, 
empiriste ou scientiste et qui vise à dépasser, voire à extirper un 
point de vue métaphysique, est inévitablement vouée à l'échec, 
puisque, encore une fois, il n'y a aucune solution scientifique pos- 
sible du problème de l'évidence, c'est-à-dire du vrai problème méta- 
physique touchant le fondement de tout savoir. C’est pourquoi, à 
la fin du volume, s'annonce le thème d’un nouveau scepticisme, 
scepticisme qui n'entend cependant s'opposer ni à la métaphysique 
ni au scientisme logique ou empirique, mais bien plutôt concilier, 
d'une certaine façon, ces différents points de vue. 

Il s’agit d'un travail analytique bien soigné et très instructif. 
On l'étudiera avec intérêt même si l’on a l'impression que l’auteur 
passe à côté du véritable problème dès son point de départ. C’est 
bien notre impression personnelle. C’est que M. Stegmüller s'attaque 
au «problème de la métaphysique » ; il se demande : comment 
peut-on bien concevoir la possibilité d’une métaphysique ? Or, d'une 
part, la métaphysique n'est point seulement une possibilité (ou bien 
ne l’est pas), mais elle est une réalité ; et alors c'est de la signifi- 
cation de cette réalité qu'il faut s’enquérir si l’on veut soulever le 
« problème de la métaphysique ». D'autre part, la métaphysique 
elle-même peut se comprendre comme une entreprise qui n'est pas 
astreinte, avant de s'effectuer, à l'obligation de définir son objet et 
donc d’avoir examiné les possibilités de déterminer les caractéris- 
tiques de cet objet (ce qui, en matière de métaphysique, ne serait 
déjà qu’une seule et même chose) ; ne serait-elle pas précisément 
une discipline qui ne consiste, en un sens, que dans la réalisation 
d'une détermination de son objet, puisqu'elle s’enquiert précisément 
et radicalement de ce à quoi, d’une façon générale et toujours, 
« nous avons affaire » ? — M. Stegmüller pose encore la question, 
plus précise, de savoir : comment peut-on bien réserver à une méta- 
physique, à côté des sciences et de la logique, un objet où un 
mode de connaissance propres ? C’est une question qu'en effet 
beaucoup de « métaphysiciens » se posent. Mais cette question, 
exprime-t-elle autre chose que le désir de certaines personnes de 
s'assurer un champ d'activité particulier et privilégié, appelé « do- 
maine de la métaphysique » ? En s’attaquant au « problème de la 
métaphysique » à partir de cette question-là, ne l'a-t-on point déjà 
privé de son sérieux ? C'est pourquoi nous croyons que le problème 
de la métaphysique demeure celui de son origine. 

R. BoEHM. 
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Augustin SESMAT, Dialectique. Hamelin et la philosophie chré- 
tienne. Un vol. 25 x 16,5 de 358 pp. Paris, Bloud et Gay, 1955. 

Ce livre constitue un volume d'introduction à un Traité complet 
de philosophie, que l’auteur se propose de publier sous peu. Le 
point de départ en est une étude critique de l’Essai sur les éléments 
principaux de la représentation. Les griefs soulevés par l'auteur, 
qui souscrit cependant à l’idée d’une « reconstruction » dialectique 
du réel, ont trait tant à la philosophie hamelinienne qu'à certains 
caractères et passages de sa dialectique. Sans vouloir nous attarder 
à cette partie de son étude, nous dirons que nous avons été parfois 
tenté de nous ranger au côté de Hamelin contre son critique, qu'il 
s'agisse du prétendu animisme hamelinien ou de l'étude de la qua- 
lité. 

Après cette mise en train, l’auteur entreprend sa propre con- 
struction dialectique, fondée sur la « loi fondamentale d'opposition 
et de synthèse ». Il le fait en obéissant à la «loi universelle de 
liaison entre les idées expressives des choses » (p. 130), en pour- 
suivant un «enchaînement régulier de notions préexistantes » 
(p. 105). 

L'intuition la plus féconde de ce développement dialectique 
nous semble être la découverte de la corrélation universelle entre 
« processus variatifs » et « processus constructifs » ou, en d’autres 
termes, entre le devenir et l'être (230), ou, mieux encore, entre 
l'activité et l'être (255). Cette intuition de base s'apparente, pen- 
sons-nous, à la dialectique hégélienne du subjectif et de l'objectif, 
et à la corrélation du pneumatique et du noétique chez M. Blondel 
(La Pensée). 

Nous avouerons avoir ressenti, au cours de notre lecture, un 
réel malaise. Alors qu’elle poursuit l'unification du réel, la dialec- 
tique ne risque-t-elle pas précisément de briser l'unité du mouve- 
ment de l'univers ? Toutes les notions étudiées, nous affirme-t-on, 
communient par implication médiate ou immédiate. Mais, pour ne 
prendre qu'un exemple concret, comment admettre que le rapport 
de la personne à la temporalité se fasse par la médiation de la con- 
science, de la sensation, de l’assimilation, de la différenciation, du 
rayonnement, de la force et du mouvement ? Danger de substituer 
au réel une pyramide de notions qui, en hypostasiant la forme de 
notre pensée conceptuelle, risque de nous ramener à une hiérarchie 
de formes platoniciennes ! Certes, on nous épargne la déduction de 
Dieu, synthèse suprême que pourrait engendrer le mouvement de 
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nos concepts. Mais, en identifiant la création à un processus analy- 
tique de la pensée divine, ne ressuscite-t-on pas, dans une certaine 
mesure, le primat du possible sur le réel, héritage douteux d’une 
philosophie vraiment réaliste 2 

Une autre cause de malaise est cette distinction, introduite dès 
la p. 14, entre le sensible et l'intelligible. Voici qu'on introduit dans 
le domaine intelligible l’objet des mathématiques et de la pensée 
ratiocinante. La chose éclate dans la dialectique elle-même, où un 
enchaînement homogène nous mène de concepts purement mathé- 
matiques ou physiques à des concepts métaphysiques tels la con- 
science et la personne. Le passage se situerait peut-être au niveau 
de la triade rayonnement-liaison-différenciation. Mais, dès le point 
de départ, n'y avait-il pas équivoque dans la notion de relation, 
processus logique dont on ne nous précise jamais s’il porte sur 
des réalités physiques ou métaphysiques ? Et la méthode philoso- 
phique « par excellence », à savoir la méthode d’induction, est-elle 
autre chose que la méthode propre des sciences physiques ? 

Du reste, l'auteur ne s'en cache pas: il s’agit de réintégrer 
dans l'unité d’un seul et même édifice les « thèses » scientifiques 
et les « affirmations » métaphysiques. Mélange fâcheux reposant sur 
une confusion des expériences scientifique et proprement philoso- 
phique ou, en termes d'école, sur une confusion d'objets formels. 

L'auteur eût gagné, pensons-nous, à considérer davantage cette 
distinction de la matière et de l'esprit, de matière et de forme, qu'il 
examine en passant sans la trouver fondamentale. [l y aurait peut- 
être découvert une distinction plus ontologique entre le sensible 
et l'intelligible, entre les sciences de l’objet matériel et la métaphy- 
sique. Car, s’il refuse justement le droit de cité philosophique à la 
qualité sensible, nous ne comprenons absolument pas comment il 
peut accorder ce privilège à la quantité mathématique. Il serait arrivé 
peut-être à distinguer la réalité ontologique de son expression sen- 
sible. Utopie que cette « philosophia perennis » qui aurait pu être 
écrite : car elle ne reste précisément « perennis » que dans la mesure 
où, sans être écrite, elle est présente à tous les systèmes comme 
intuition jamais adéquatement exprimée. Telle cette « loi non écrite » 
dont parle Antigone. S. DECLOUX, S. |]. 


R. NOGUERA BARRENECHE, Del conocimiento de Dios (Biblioteca 
de Autores colombianos. Ministerio de Educacién nacional). Un vol. 


20 x 12,5 de 680 pp. Bogota, Ediciones de la Revista Bolivar, 1953. 
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Cet exposé touffu, où le raisonnement mathématique se mêle 
à la déduction métaphysique, traite moins de la connaissance de 
Dieu que des preuves de son existence. 

L'auteur n’est point satisfait des preuves traditionnelles et entre- 
prend d'en donner de nouvelles : d’abord en usant du principe de 
causalité, dont il entend asseoir la démonstration, puis, abstraction 
faite de ce principe, par des voies autant que possible analytiques, 
mais en parant le reproche d'à priori et les critiques dirigées contre 
l'argumentation ontologique. Au départ, il recourt, suivant le cas, 
à la distinction réelle de l'essence et de l'existence, aux notions de 
probabilité et de hasard, à la distinction entre la probabilité intrin- 
sèque d’un être et sa réalité, aux concepts d'identité, de diversité 
et de négation, à la notion univoque de nudum ens (où coïncident 
le réel et l'idéal), à l'idée d’un être « infiniment infini », indivisible 
en soi et exempt de contradiction interne, ou encore à un essai de 
solution des apories de Zénon d'Elée, ou enfin à la constatation 
des degrés et des limites qui affectent les perfections de ce monde. 

L'ouvrage se termine par des considérations sur la suprême loi 
morale que l’auteur veut énoncer sous une forme qui, tout en résu- 
mant les préceptes de la bonne volonté, tienne compte de la matière 
de l’activité humaine. E. JACQUES. 


J. FERRATER MoRA, Cuestiones disputadas. Un vol. 22x16 de 
191 pp. Madrid, Revista de Occidente, 1955. 

Ce recueil contient deux séries d'essais d’une conception souvent 
originale, consacrés à des thèmes philosophiques fort divers, où 
priment successivement le point de vue de l'analyse et celui de 
l'histoire. 

Citons, dans le premier groupe, les pages relatives à l'ironie, 
aux rapports de la philosophie et de l'architecture (comment con- 
cevoir la « construction philosophique » ?), à la place de l'intel- 
lectuel dans le monde contemporain, à la philosophie espagnole 
(est-il légitime d'attribuer au terme « philosophie » des qualifications 
nationales ?), au langage poétique et à l'admiration. 

Le second groupe situe trois philosophes dans l'histoire de la 
pensée : Bergson, Suarez et Wittgenstein. 

L’« Introduccion a Bergson » est surtout une réflexion sur le 
bergsonisme et les caractères qui en font, en même temps qu'un. 
empirisme, une philosophie du devenir, opposée à une philosophie | 


Ouvrages divers 519 


de l'être, mais finalement obligée d'osciller entre les deux pôles de 
l'être et du devenir, de la nécessité et de la contingence. 

Dans « Suarez et la philosophie moderne », l’auteur insiste sur 
l'effort d'adaptation et de renouvellement que tentèrent les scolas- 
tiques espagnols des XVI° et XVII siècles, ainsi que sur l'influence 
qu'ils exercèrent sur la pensée moderne. 

La troisième étude présente le philosophe viennois Wittgenstein 
(1889-1951) comme un « génie de la destruction », en qui se reflète 
la crise du monde contemporain, comme un anti-Socrate préoccupé 
non de résoudre, mais de dissoudre les problèmes, et qui, passé 
du positivisme logique au positivisme « thérapeutique », s'efforce 
de libérer ses disciples de leurs perplexités intellectuelles afin de 
leur permettre de se réserver à l’activité et à la vie. 

E. JACQUES. 


Studi jilosojici intorno all’ « Esistenza », al Mondo, al Trascen- 
dente, 1954. 

« Existence », monde, transcendance, tel est le programme que 
s'était fixé le Congrès de l'Université Grégorienne dans sa section 
philosophique tenue du 14 au 16 octobre 1953. 

La première section rassemble surtout un certain nombre 
d'études sur Heidegger, sa notion de vérité, son « retour » à l’onto- 
logie. Une ontologie historique, remarque le P. Lotz, ce qui lui con- 
fère à la fois sa grandeur et ses limites : « la différence ontologique 
sous la forme des trois degrés (abstraction, analogie, discours) est 
l'ouverture de l'être qui s'adresse à l’homme ». Il manque le « pas- 
sage » à l’absolu et à la transcendance. 

La section cosmologique nous propose, dans la communication 
du P. Isaye, un programme intéressant en trois sections : cosmo- 
logie déductive, « méthodologie » des sciences, cosmologie induc- 
tive. Dans certaines communications perce un malaise à discerner 
la place de la cosmologie à l’intérieur de la philosophie : elle serait, 
nous dit-on, une science intermédiaire entre la physique et la méta- 
physique. Une telle position ne nous semble pas respecter suffisam- 
ment Ja distinction de l’ontologique et du phénoménal. 

L’attention de la troisième journée fut surtout centrée sur les 
caractères spéciaux de la preuve de Dieu. Le passage à un absolu 
transcendant toute expérience présente, par soi-même, une difficulté 
qui semble insurmontable. Le rôle du philosophe sera de découvrir 
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l'immanence du Dieu infini au sein de la réalité créée, seule con- 
dition qui nous permette de le viser analogiquement à travers elle. 
S. DEcLoUx, S. J. 


Mohamed Aziz LAHBADI, De l’être à la personne. Essai de per- 
sonnalisme réaliste (Bibliothèque de philosophie contemporaine). Un 
vol. 22x14 de xti-364 pp. Paris, Presses Universitaires de France, 
1954. 

L'auteur de cet ouvrage est le premier docteur ès-lettres maro- 
cain. Il défend la conception d’un personnalisme réaliste qu'il appelle 
aussi un personnalisme sécularisé. Il s'efforce d'y atteindre un point 
de vue qui dépasse l'opposition des diverses perspectives religieuses, 
tout comme l'opposition du matériel et du spirituel. Selon lui, 
l'homme ne doit être ni isolé en lui-même ni noyé dans la masse, 
mais, comme le dit excellemment P. M. Schuhl dans son Avant- 
propos, s'ouvrir à une communication généreuse avec autrui, qui 
transfigure même l'intimité ; aspirant à se dépasser sans se déper- 
sonnaliser, à provoquer une rencontre amicale des individus s’ou- 
vrant aux rapports qui les enrichissent, sans renoncer à ce qui leur 
est propre. Cependant, le principal intérêt de ces pages ne réside 
pas tant dans ces analyses philosophiques dont la rigueur n'est pas 
toujours évidente, dont les conclusions sont parfois discutables et 
où les réminiscences de trop de lectures sont parfois lourdes à porter, 
mais dans le point de départ de la recherche elle-même. Celui-ci, 
en effet, se découvre dans le malaise qu'éprouvent les élites afri- 
caines situées au confluent de deux formes de civilisation. Cette 
œuvre est un effort émouvant pour surmonter le choc provoqué par 
la prise de conscience de cette dualité et pour reconquérir l'unité. 
Dans ce dessein, toute la tradition philosophique occidentale est 
interrogée par un homme qui s'inspire, par ailleurs, des traditions 
islamiques. La conclusion de l'enquête est ce personnalisme réaliste 
où l’auteur tâche de retenir le meilleur des deux traditions auxquelles 
il a accès. À. THIRY, S. J. 


L’anima. À cura de M. F. Sciacca. Un vol. 24 x 16 de 380 pp. 
Brescia, Morcelliana, 1954. 

Dans la présentation de cet ouvrage composé par collaboration, 
le professeur Sciacca rompt une lance en faveur de la psychologie 
métaphysique dite rationnelle qui semble aujourd'hui vouée à un 
décri injuste et en danger d'être submergée par les recherches expé- 
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rimentales. Les contributions qu'il a rassemblées en ce volume visent 
justement à rappeler à l'attention des philosophes et même des lec- 
teurs non-spécialisés les problèmes essentiels de l'âme humaine que 
la métaphysique ne peut ignorer. 

Bon nombre de ces contributions relèvent de l’histoire. Ainsi, 
celle qui traite de la question de l'âme dans l'Ancien et le Nouveau 
"Testament (M. Adriani), qu'il eût valu la peine, nous semble-t-il, 
de traiter plus largement ; ainsi, celles qui examinent la même ques- 
tion dans l'antiquité classique (G. Faggin), à l’époque patristique 
et au moyen âge (C. Fabro), dans le monde musulman (S. Lator), 
à l'époque de l'Humanisme et de la Renaissance (S. Caramella), 
enfin à l’époque du grand développement de la philosophie moderne, 
de Descartes à Hegel (A. Guzzo - F. Barone). Après les historiens 
viennent les psychologues : L'âme et l’expérience religieuse (E. Bal- 
ducci) ; L'âme à la lumière de la métapsychique (C. Casella) ; L’âme 
dans les doctrines psychologiques modernes (A. Stocker). Chacune 
de ces études a été confiée à un spécialiste dont le nom suffit à 
garantir la qualité de l’œuvre et chacune est doublée d'une abon- 
dante bibliographie. Certes, tout n'est pas d'égale valeur, mais il 
ne saurait en être autrement dans un travail de ce genre. Un brillant 
essai du professeur Sciacca sur l’immortalité personnelle de l'âme 
termine cet intéressant ouvrage. A. THIRY, S. J. 


Eugène DUPRÉEL, La Pragmatologie (Institut de sociologie Sol- 
vay, Collection de sociologie générale et de philosophie sociale, 2). 
Un vol. 22,5 x 14 de 106 pp. Bruxelles, Editions du Parthénon, 1955. 

« Notre tentative, écrit M. Dupréel, consiste à ramener les phé- 
nomènes biologiques à un ordre de phénomènes plus généraux dont 
ils seraient d’éminents cas particuliers » et à « avancer, en venant 
du dehors, vers la solution du problème de la nature de la Vie » 
(p. 43). « Les êtres vivants sont donc une conséquence des propriétés 
générales des semblables, d’un jeu universel de probabilité, ache- 
minant les semblables vers encore plus de similitude, garante d’une 
plus complète compatibilité, et vers une consistance accrue devant 
les facteurs de désagrégation » (p. 46). Cette théorie des semblables 
doit donc ainsi apporter « au cadre de probabilité de la vie une pièce 
capitale et décisive » (p. 59) et la pragmatologie apparaît ainsi comme 
«une généralisation de la sociologie » (p. 68), les rapports entre les 
hommes constituant éminemment un cas particulier de rapproche- 
ment d'êtres semblables. Tout comme E. Durkheim, M. Dupréel 
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voit sa sociologie déboucher sur un essai d'explication vraiment phi- 


losophique des relations universelles qui caractérisent l'existentiel. 


«La présente ébauche » (p. 47) aboutit à un schéma conceptuel 
«qui, pour le moins, doit retenir l'attention ;.. l'aventure valait la 
peine d'être soulignée », comme dit le professeur H. Janne dans 
sa préface (p. 18). Jean RAES, S. J. 


Hans REICHENBACH, The direction of time. Un vol. 24x16 de 
280 pp. Berkeley and Los Angeles, University of California Press, 
1956 ; prix : 5,50 dol. 

M"° Reichenbach édite sous ce titre un manuscrit laissé par 
son mari brusquement décédé en 1953 à l’âge de 62 ans. 

Après avoir enseigné dans différentes universités allemandes, 
Hans Reichenbach fut nommé professeur de philosophie scientifique 
en 1926 à l'Université de Berlin, en 1933 à l’Université d'Istanbul 
et de 1938 à sa mort il professa à l’Université de Californie à Los 
Angeles. Fondateur de la Revue Erkenntnis et du groupe appelé 
Ecole de Vienne, Reichenbach a joué un rôle éminent de promoteur 
dans les domaines de la Relativité, de la théorie des quanta, du 
calcul des probabilités et de la logique formalisée. 

Dans l'ouvrage actuel, il analyse la structure logique, dans le 


domaine de la physique théorique, de l'affirmation que le temps | 


présente non seulement un ordre maïs aussi une direction. Cette | 


étude se situe donc à un plan d'analyse plus profond que celui des 


propriétés métriques de l’espace-temps qui faisaient l’objet de ses 


travaux précédents. 


Les chapitres détaillent successivement l'ordre du temps dans 
la mécanique classique, la direction du temps en thermodynamique 


et microstatistique, la direction du temps en macrostatistique et le 
temps dans la physique quantique. 

L'ordre et la direction du temps sont ainsi confrontés avec les 
notions de cause, intervention, entropie, probabilité, statistique, dé- 
terminisme, indéterminisme, activité agissante, traces, information 
et pour terminer, avec la mécanique quantique, le principe d'incerti- 
tude, la complémentarité des descriptions particulaire et ondulatoire, 
l'indiscernabilité des particules élémentaires et la création ou l’anni- 
hilation de particules. 

Il ne peut être question de donner un résumé de ce livre ni 
même d'en énoncer une conclusion qui, pour être comprise, exige 
que les termes soient compris dans le sens technique bien précisé 
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que toute l'étude sert à délimiter. Disons que le grand intérêt de 
cet ouvrage réside moins dans les résultats positifs auxquels il aboutit 
que dans l'application systématique et poussée aux extrêmes limites 
d'une méthode d'étude bien définie. F. RENOIRTE. 


Hermann WEIN, Zugang zu philosophischer Kosmologie. Ueber- 
legungen zum philosophischen Thema der Ordnung in nach-kan- 
tischer Sicht. Un vol. 21,5 x 13 de 184 pp. München, R. Oldenbourg 
Verlag, 1954. 

Partant de l'œuvre de son maître Nicolaï Hartmann et du livre 
Process and Reality de A. N. Whitehead (livre qui s'appelle aussi, 
en sous-titre, An essay in cosmology) ainsi que de certaines idées 
esquissées par Kant dans la dialectique transcendantale de la Cri- 
tique de la Raison pure, M. Weiïn tente de tracer les lignes fonda- 
mentales d'une nouvelle « philosophie matérielle ». L'objet en est 
le monde, considéré selon sa structure la plus générale, c’est-à-dire 
selon les caractères d'ordre, d’affinité et de détermination mutuelle 
qui, à l'intérieur du monde, relient, de la façon la plus générale, 
toute chose à toute chose. Le concept fondamental dans cette 
esquisse d'une cosmologie est celui même d’un quelque-chose en 
général, pris dans un sens « méta-catégoriel ». En effet, c'est par 
une analyse des relations constitutives entre tout quelque-chose et 
tout autre quelque-chose que l’auteur entend s'attaquer aux pro- 
blèmes «transcendantaux » que pose la pure théorie catégorielle hart- 
mannienne. 

Il nous est impossible d'entrer ici dans le détail de la problé- 
matique «et des résultats de cet ouvrage. Sans doute s'agit-il d’une 
tentative impressionnante de la part d’un des élèves les plus doués 
de N. Hartmann en vue de sortir de l'impasse où se trouve à l’heure 
actuelle l’école de ce maître. À vrai dire, il peut nous sembler cepen- 
dant, nonobstant le caractère original de beaucoup de réflexions de 
M. Wein, que nous nous trouvons en face d'un simple retour à 
l’idée d'une mathesis universalis sous la forme d'une « ontologie 
formelle » et d’une « théorie de l’objet » en général au sens husser- 
lien. Rudolf BoEHm. 


A. GIRET, L’Astronomie actuelle et la notion de Dieu. Un vol. 
20,5 x 14 de 162 pp. Paris, Paillard, 1956 ; 450 fr. fr. 

Le présent ouvrage, écrit par le vice-président de la Société 
d'Astronomie de Bordeaux, entend montrer que ies découvertes 
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astronomiques ne sont pas en opposition avec l’idée de Dieu mais 
que, tout au contraire, elles la renforcent. Cette démonstration théo- 
rique fait suite à deux autres livres : La Science et le Scepticisme 
religieux et L’Astronomie et le Sentiment religieux, où l’auteur avait 
étudié le comportement des hommes de science en face de la 
religion. 

L'auteur expose les raisons cosmogoniques classiques de l'exis- 
tence de Dieu (contingence, mouvement, ordre), rencontre les ob- 
jections de l'éternité de la matière et du Hasard universel et s’at- 
tache aux conséquences philosophiques et religieuses des théories 
actuelles concernant la formation et l’évolution de l'Univers. 

À un chapitre sur l’incompréhensibilité de Dieu et la connais- 
sance analogique de sa Réalité mystérieuse, fait suite un chapitre 
sur l'astronomie et les raisons de l’athéisme. 

L'auteur termine par un examen de l'idée de Dieu dans l’his- 
toire universelle, où il nous montre la transcendance de la religion 
judéo-chrétienne. À l’intérieur de celle-ci, il rencontre l’Incarnation, 
à propos de laquelle il discute l’objection astronomique (Pourquoi 
Dieu se serait-il fait homme en un coin perdu de l'immense Uni- 
vers ?) et l'hypothèse de la pluralité des mondes habités. | 

Comme bien d’autres ouvrages philosophiques écrits par dal 
savants, celui-ci se signale par sa méthode et sa clarté mais déçoit 
par son caractère élémentaire et plus d’une fois sommaire et sim- 
pliste. | 

De façon générale, nous ne pensons pas qu'il y ait moyen de 
démontrer l'existence de Dieu à partir de considérations tirées des 
sciences du monde inanimé (astronomie, physico-chimie, géologie). 
Dans les arguments par la dégradation de l'énergie et l'expansion 


S\ 


de l'Univers un croyant sera porté à trouver plus une confirmation 
de ses positions créationnistes qu’une preuve de celles-ci. 
L’argument par la dégradation est présenté avec la modération 
souhaitable, mais il nous semble que celui par l'expansion aurait 
dû être cité et discuté dans ce panorama des rapports de l’astro- 
nomie et de la théodicée. P. RONFLETTE. 


Joseph NUTTIN, Tâche, réussite et échec. Théorie de la con- 
duite humaine (Studia psychologica). Un vol. 24 x 16 de 1x-530 PP. 
Louvain, Publications universitaires de Louvain : Anvers, Standaard- 
boekhandel ; Paris-Bruxelles, éd. Erasme, 1953 : 280 fr. b. 


Cet important ouvrage, fruit de quinze ans de recherches, se 
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Hfonde sur une bonne quarantaine d'expériences faites en laboratoire, 
dont il commente les résultats. 

| L'auteur situe d’abord son étude dans le vaste mouvement de 
la psychologie behavioriste, mouvement dans lequel le rôle principal 
a été tenu par Thorndike. La psychanalyse et la psychologie de 
l'apprentissage envisagent le comportement humain en fonction du 


passé du sujet ; la première s'attache de préférence à l'influence 
ide l'échec, la seconde à celle de la réussite. En opposition à ces 


deux courants, le behaviorisme voit dans le résultat un facteur qui 
renforce automatiquement la connexion situation-réponse et cela 
de manière purement physiologique, sans médiation de la vie affec- 
tive ou de la vie cognitive du sujet. L'auteur montre comment cette 
théorie s’est progressivement diffusée. Il croit cependant que la géné- 
ralisation du schème situation-réponse n’est pas justifiée par les expé- 
riences, et qu'elle ne correspond pas au « fait primitif » de la nature 
humaine. Celle-ci se caractérise par l'élaboration constante de per- 
spectives d'avenir, lesquelles sont des unités de conduite et de moti- 
vation, où les schèmes appris sont constamment remaniés dans de 
nouveaux projets. Pour étudier la psychologie humaine on ne peut 
se limiter aux expériences du même type que celles de la psycho- 
logie animale : l’homme n'est pas plus un animal doué de langage, 
que l'éléphant n’est une vache pourvue d’une trompe. La conscience 
ou l'expérience vécue du résultat acquis s'intègre comme un élément 
fonctionnel à la situation même qui va déclancher la réponse. Toute- 
fois l’auteur récuse également la théorie purement cognitive de l'école 
de Tolman. L'homme se meut habituellement dans une zone inter- 
médiaire, qui participe aux deux formes extrêmes : l'apprentissage 
par formation de disponibilités cognitives et l'apprentissage par acqui- 
sition d’automatismes, résultats de performances effectuées. Par la 
médiation d'une connaissance activée, le résultat s'intègre, chez 
l'homme, dans un besoin, qui prend forme de projet. Mais comment 
les résultats contribuent-ils à former des besoins cognitivement éla- 
borés ? Et comment interviennent-ils directement sur le comporte- 
ment ultérieur ? 

C'est en vue de répondre à ces deux questions que l’auteur a 
organisé les expériences qu'il présente dans le présent ouvrage. 

Ces expériences sont menées sans appareillage compliqué et 
mettent le sujet dans une situation aussi « naturelle » que possible ; 
pour ce motif, elles sont qualifiées de « cliniques » : on présente 
au sujet une série de tâches précises qui s’enchaînent, comme dans 
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la vie ordinaire, et constituent ensemble une tâche globale. On 
notifie catégoriquement au sujet le résultat obtenu « bon » ou « mau- 
vais » dans chacune des épreuves partielles. (Ce résultat est souvent 
fixé d'avance par l’expérimentateur, suivant un plan systématique 
et arbitraire, dont le sujet ne soupçonne pas l'existence.) 

Onze premières expériences concernent l'influence des résultats 
sur la perception du résultat global. Elles montrent que les sujets 
perçoivent fort différemment les résultats globaux, lesquels sont, en 
fait, cependant semblables pour tous. Les uns majorent leurs échecs, 
les autres leurs réussites. Une expérience spécifique, orientée sur 
l'attitude affective des sujets, attitude dépressive ou expansive, pessi- 
miste ou optimiste, permet de distinguer deux facteurs de défor- 
mation : le dynamisme affectif personnel du sujet et la structuration 
gestaltiste objective des séries de résultats successivement révélés 
(l'auteur reviendra, en fin de son livre, sur l'étude de cette structu- 
ration). Une expérience orientée sur le degré d'engagement per- 
sonnel (ego-involvement) confirme l'existence du facteur personnel. 
Une autre expérience provoque délibérément l'attitude d'élation 
ou de découragement en accentuant simplement, au début de la 
série d'épreuves, les constats de réussite ou d'échec. | 

Onze autres expériences concernent le souvenir des résultats 
obtenus. À propos de la loi de l'effet de Thorndike, elles tendent 


à contrôler si le bon résultat est vraiment mieux retenu et s’il ren- 
| 


| 
Les expériences semblent montrer que le degré d'imprégnation est 


le même pour le bon et pour le mauvais résultat : mais divers fac- 
teurs inclinent le sujet à transformer, dans le souvenir, les échecs 
(réponses antérieures mauvaises) en réussites. Ces facteurs sont : la 
meilleure reconnaissance de la situation, le fait que le sujet se 
rappelle exactement la réponse donnée antérieurement, l'impression 
de certitude avec laquelle se présente le souvenir, même erroné, 
du résultat bon ou mauvais antérieur, de même que l'impression 
globale de réussite pour la série de tâches. Ce sont les mêmes cir- 
constances qui favorisent la certitude des souvenirs. 

Trois expériences centrées sur la contagion du résultat de sou- 
venir montrent que le souvenir n'irradie pas automatiquement sui 
son entourage, comme le voulait Thorndike. Si, de fait, le sujei 
répète plus souvent la réponse fautive qui fut proche d'une réussite. 
il se figure que cette réponse aussi a été une réussite. Inversement 
on constate que l'échec peut produire aussi le même effet. L' attente 


force, de la sorte, le lien situation-réponse associé à la réussite. 


Ouvrages divers 527 


générale du sujet, le niveau de ses ambitions, son « self-concept » 
imprègnent donc aussi bien les perceptions que les souvenirs. Une 
expectation purement cognitive, de caractère objectif, garderait l’at- 
tention éveillée à l'imprévu. Mais l'homme, même dans ses relations 
cognitives avec son monde, est porté par de puissantes tendances 
affectives. 

; L'auteur trouve dans ces expériences la confirmation d'idées 
qu'il a développées jadis dans son livre sur la psychanalyse con- 
cernant le dynamisme fondamental de l'homme, tendant à la con- 
servation de son moi et de son milieu interne. Le transfert affectif, 
expérimenté ici, en est un des mécanismes régulateurs principaux. 
L'auteur met cependant en garde contre les excès de la psycho- 
pathologie qui recommande, selon lui, comme une attitude humaine 
à généraliser, le retour à la réussite et la déformation systématique 
qui en résulte. « Une personnalité bien intégrée se caractérise par 
le caractère constructif de son activité ». L'homme adulte normal 
doit être préoccupé de dépasser ses échecs. 

La deuxième partie du volume est consacrée à l'étude de 
l'apprentissage et à l'examen de la loi de l'effet : l’effet dirige-t-il 
le comportement de façon automatique, ou par la médiation de cer- 
tains processus dans lesquels interviennent des facteurs cognitifs et 
intérieurs ? Les expériences donnent raison à Thorndike sur un 
point : les échecs, de fait, sont moins fortement connectés à la 
situation. Mais, à motivation égale, les réussites ne sont pas plus 
favorisées et dans les cas neutres, les déficiences sont égales. Le 
renforcement de la connexion situation-réponse ne se fait donc pas 
automatiquement, par simple réduction du besoin (Thorndike et 
Hull), du moins si l’on excepte les sujets jeunes ; chez les adultes, 
seuls les résultats qui s’insèrent dans une tâche ouverte encore se 
reproduisent plus fréquemment. 

Lewin, Zeigarnik et Ovsiankina avaient étudié la conservation 
de la tâche non réussie ou interrompue. L'auteur étudie plutôt le 
résultat, et non plus cette fois dans la mémoire, comme il a fait 
plus haut, mais dans le développement même du comportement. 

Trois expériences établissent une majorité significative de repro- 
ductions en cas de tâche inachevée. D'autres expériences sur le 
comportement, tant moteur que verbal, prouvent que ce n'est pas 
la récompense par elle-même qui favorise la reproduction, mais 
qu’elle n’opère que par la valeur d'indication qu'elle prend pour 
une tâche future. Elle a donc bien le rôle d'une fonction d'inté- 
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: 


res 


gration du résultat dans une tâche ouverte. Chez l'homme normal. 


au moins, l'échec peut également être investi de pareïlle fonction 
intégrative, à condition que le sujet ne soit pas trop chargé affec- 
tivement. 

Une dernière série d'expériences cherche à dégager la loi gestal- 
tiste du relief structural dans l’organisation perceptive, qui compé- 
nètre la loi de l'intégration dynamique dont nous avons parlé jusqu'à 
présent. La structure comportementale, cognitive et motrice, et le 
dynamisme de la tâche ouverte sont des forces qui peuvent se cor- 
roborer ou se contrecarrer dans la reproduction des résultats. 

Un dernier chapitre, intitulé « éléments d’une théorie de la con- 
duite humaine », reprend les conclusions théoriques obtenues au 
cours de l'étude et tente une synthèse doctrinale, qui déborde natu- 
rellement les données obtenues en laboratoire. La « situation » 
s'avère être le monde auquel le sujet se réfère activement, qu'il 
construit et remanie selon le progrès même de son comportement. 
Ce qu'on appelle « l'apprentissage » n’est pas chez l’homme une 
simple répétition de réussites, mais une construction progressive de 
motivations toujours plus complexes et plus riches. Les « appren- 
tissages » proprement dits ne concernent que les « techniques » mises 
au service du comportement dynamique. Les « besoins » humains 
ne sont pas des impulsions instantanées, qui se réduisent par des 
récompenses, mais bien des orientations continues et toujours ou- 
vertes. L'homme s’assigne des tâches, et il peut revêtir ses échecs 
d'une valeur positive en les assumant dans un système de tensions 
qui lui est très personnel. Cette constante évolution obéit cependant 
à des directions : toute réponse satisfaisante imprime au besoin une 
forme, elle le « canalise ». Chez l’homme le schème cognitif pré- 
figure cette canalisation, et lui donne en même temps son caractère 
de plasticité, en ouvrant devant lui de multiples voies possibles. Cet 
aspect cognitif, tout comme l'élément exécutif de la conduite, ne 
peut pas être séparé de la structure dynamique. Pour les avoir sé- 
parés, le behaviorisme s'est buté contre l'impossible passage de 
l'activité cognitive à l'exécution. La connaissance n'est pas la faculté 
de se donner le monde en spectacle ; elle est pénétrée du dyna- 
misme affectif, auquel elle confère à son tour son ouverture et sa 
plasticité. 

Cette conclusion doctrinale rejoint quelques idées essentielles 
de la psychologie phénoménologique et clinique ; elle leur apporte 


Ouvrages divers 529 


la caution d’une certaine confirmation expérimentale, dont il resterait 
à préciser exactement le degré. A. VERGOTE. 


Anne ANASTASI, Psychological Testing. Un vol. 23x15,5 de 
682 pp. New York, The Macmillan Company, 1954. 

Voici un manuel qu’on ne saurait trop recommander. L'auteur 
” s'est proposé un double but : |° écrire une initiation aux principes 
du « psychological testing » ; 2° faire connaître au lecteur les prin- 
cipaux types des tests, qu’on emploie couramment. 

Il nous semble que l'auteur a atteint le premier but dans la 
partie de son ouvrage intitulée « Principles of psychological tes- 
ting » et dans laquelle sont traités successivement les sujets suivants : 
« functions and origins of psychological testing », « principal charac- 
teristics of psychological tests », « the use of psychological tests », 
« norms : their nature and interpretation », « test reliability », « test 
validity », « item analysis ». Aucune connaissance de la statistique 
n'est requise pour pouvoir comprendre le texte, ce qui pourrait nous 
faire douter de sa valeur rigoureusement scientifique. Pourtant, 
réserve faite pour quelques questions secondaires, on ne peut que 
louer l’auteur pour le résultat, puisque c'est une belle réussite. 

Dans les trois parties suivantes, l'auteur a étudié les « general 
classification tests », le « differential testing of abilities », et le 
« measurement of personality characteristics ». 

Pour qui se donne la peine de comparer ce travail avec d’autres 
manuels analogues, il est aisé de constater sa valeur hors pair. Les 
tests les plus récents y trouvent leur place et, d'ailleurs, toutes 
les techniques d'examen sont amplement décrites. Il faut regretter 
seulement que l’auteur a tenu peu de compte de ce qui a été publié 
en Europe. Cela fait qu’on est obligé de consulter aussi R. Meili, 
Lehrbuch der psychologischen Diagnostik, Bern, 1951, ou bien 
H. Lossen, Einführung in die diagnostische Psychologie, Stuttgart- 
Bad Cannstatt, 1951. A. KRIEKEMANS. 


P. A. REY-HERMÉ, L'enfant et son devenir. Essai sur les lois 
du développement de l'enfance à l’âge adulte (Collection « Notre 
monde »). Un vol. 19 x 12 de vi-125 pp. Paris, Téqui, 1951. 

À la base de ce livre se trouvent une conception du monde, 
disons même une métaphysique, et, d'autre part, l’œuvre de Cla- 
parède, Piaget et Colin. Il y est également fait appel à la psychana- 
lyse pour traiter de l'affectivité. 
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La lecture de la première partie du livre, qui traite du « fait 
psychologique », nous a plutôt découragé assez rapidement. Après 
avoir énuméré, comme éléments essentiels du « fait psychologique 
concret », le physiologique et le sociologique, l'auteur y présente, 
comme troisième de ces éléments, l'inconscient qui serait la même 
chose que l’affectivité (pp. 11-12). Celle-ci est suivie d'un quatrième 
élément, le psychique proprement dit, qui serait le spirituel (pp. 12- 
13). Il semble que cet élément se manifeste dès la première enfance 
dans sa « fine pointe », comme contemplation, extase et amour 
oblatif. Le Père Rey-Hermé écrit : « Peut-on parler, à propos de 
l'enfant, de cette activité supérieure ? L'expérience, nous semble- 
t-il, incline nettement à l’affirmative... Pour le nier, il ne faudrait 
jamais avoir vu un bambin de quatre ans en état d’admiration devant 
une fleur... Il faudrait ne l'avoir jamaïs vu, dans sa prière, en con- 
tact direct avec Dieu dans un acte d'amour et d’oblativité total, 
tel que celui dont nous parlent les mystiques » (p. 80). 

Cependant, nous avons pu, dans la suite, nous réconcilier avec 
cet ouvrage. Pour deux raisons. D'abord, l’auteur a réussi, dans 
l'esprit de Claparède, à nous faire voir qu'il existe une « fonction- 
enfance » et une « fonction-adolescence ». Il montre, dans le détail, 
que la fonction de l'enfance est de nous former comme être humain, 
tandis que celle de l'adolescence consiste dans l’entreprise de se 
former, par l'affirmation de soi, comme personnalité unique. Une 
autre raison, qui donne au livre une réelle valeur, c'est que l’auteur 
s'y montre, pour ainsi dire à chaque page, un pédagogue très 
expérimenté. Là où il ne s’agit pas de construire une théorie, mais 
où il s’agit simplement d'expérience, de tact et d'amour pour l’en- 
fant, comme dans la plupart des problèmes pratiques de l'éducation, 
ce livre peut rendre de réels services. On peut s'en convaincre facile- 
ment en lisant les pages 108 et sv. où il est question de la coédu- 
cation. À. KRIEKEMANS. 


Umberto A. Papovant, Filosofia e teologia della storia. Un vol. 
23x15 de 115 pp. Brescia, Morcelliana, 1953. 

Réédition de quatre articles parus en 1949, 1931, 1935 et 1931 
et des conclusions du huitième Convegno de Gallarate (publiées dans 
les Actes du Convegno). 

La seconde étude est la plus importante. Longue analyse de 
la Cité de Dieu et de la théologie augustinienne de l’histoire. Le 
point de vue de l’auteur est celui de la métaphysique classique 
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«essentialisée et historicisée ». M.-F. Sciacca, au contraire, part du 
spiritualisme chrétien. Tous deux vont à la rencontre l’un de l’autre. 

L'ouvrage est rempli de vues très justes et parfois très impor- 
tantes. Par exemple, sur la fidélité foncière de saint Thomas à saint 
Augustin ; sur l'importance de la création dans une métaphysique 
de l'individu ; sur l'impossibilité d'une véritable histoire (« inté- 
grale ») dans la perspective d’Aristote (p. 102). Le premier problème 
de cette histoire intégrale est celui du mal (p. 13). Seule est possible 
une théologie, mais non pas une philosophie de l'histoire (p. 29), etc. 

L'histoire intégrale n'est pas un problème, mais un mystère 
(p. 102). Peut-être l’auteur n'a-til pas suffisamment pénétré et ac- 
cepté la perspective existentielle du thomisme pour traiter vraiment 
l'histoire comme un mystère. En effet, dans la perspective d’une 
métaphysique de l'acte d’être, il devient impossible de s'arrêter à 
une opposition facile entre la nécessité de l’universel et la contin- 
gence du singulier. On est forcément amené à « compléter » la dis- 
tinction aristotélicienne d'acte formel et de puissance matérielle, et 
la distinction thomiste d’esse et d'essence, par la distinction blon- 
délienne du pneumatique et du noétique, qui chevauche sur les deux 
précédentes et dont est prégnante la métaphysique même de saint 


Thomas. À. HAYEN. 


Il problema della Storia. Atti dell’ VIII Convegno di Studi Filo- 
sofici Cristiani tra professori universitari. Gallarate 1952. Un vol. 
25 x 18 de 294 pp. Brescia, Morcelliana, 1953. 

Nous n'avons pas retrouvé, dans les Actes de Gallarate, la 
distinction dont nous venons de parler et qui est fondamentale si 
l'on veut exprimer avec rigueur la signification métaphysique, ou 
plutôt théologique de l'histoire. La tension entre la noétique et le 
pneumatique, entre l'univers et la personne, entre la nécessité et 
la liberté est latente, cependant, dans « l’intentionalité » qu'étudie 
la communication de R. Lazzarini. 

Impossible d'analyser ici toutes les communications, d’en si- 
gnaler toutes les pages suggestives. Soulignons cependant celle 
d'A. Guzzo, pour qui la philosophie de l’histoire est impossible, 
quoique l’histoire ne se passe pas de la philosophie et que la vraie 
réalité des valeurs soit historique. Guzzo touche, lui aussi, en pas- 
sant, au double aspect, universel et personnel, de l’histoire. Il 
refuse de voir en elle une phénoménologie, au sens de Hegel ou 
de Husserl. Peut-être la phénoménologie pourrait-elle être encore 


532” Comptes rendus 


autrement comprise et serait-elle alors proche de l'histoire jusqu'à 
ne pas se distinguer de celle-ci. 

Les professeurs Padovani et Battaglia introduisirent les débats 
et en dégagèrent les conclusions : impossible, selon Padovani, d'éla- 
borer une dialectique de l’histoire ; l’histoire est une phénoméno- 
logie, en ce sens qu'il est possible d'élaborer une histoire phéno- 
ménale, objective, acceptable pour tous. N'est-ce pas dans un sens 
plus profond qu'on doit parler de la phénoménologie de l'histoire ? 
Contre Padovani, il nous semble que Guzzo a raison. 

Pour Battaglia, l'histoire n’est pas possible dans la perspective 
d'Aristote — et moins encore dans celle de l'idéalisme, malgré 
l'influence de Hegel sur le développement de l’histoire et de la 
philosophie de l'histoire. L'histoire est essentiellement chrétienne. 
Peut-être B. oublie-t-il un « coefficient chrétien » essentiel de l'his- 
toire lorsqu'il distingue le coefficient anthropologique (l’homme est 
individu et personne) et le coefficient théologique (le monde est 
créé par Dieu dans le temps). N'oublie-t-il pas le coefficient qui fait, 
d'avance, l'unité des deux : l'homme, dans l'univers, est créé par 
le Christ et pour le Christ ? A. HAYEN. 


Armando CARLIN, Filosofia e storia della filosofia. Un vol. 
24,5 x 17 de 52 pages. Milano, Marzorati, 1951. 

L'histoire de la philosophie commence avec Aristote et Platon, 
mais surtout avec les doxographes. De Diogène Laërce à Bruecker, 
elle ne change pas de forme. 

Enfin, Hegel apparut. L'auteur expose longuement sa concep- 
tion de l’histoire de la philosophie, puis il parcourt rapidement la 
floraison d’historiens qui vinrent après Hegel, K. Fischer, Windel- 
band, etc. Plus près de nous, en Italie, Gentile et Croce (Vico fut-il 
négligé à dessein, lui, le précurseur... ?). En France, Bergson ; 
Jaspers en Allemagne. 

L'auteur pense qu’on aborde le mieux la philosophie en com- 
mençant par l'histoire de la philosophie étudiée dans les textes des 
classiques. Nécessaire assurément, cette étude ne nous semble pour- 
tant pas suffisante, car elle n’introduira guère le novice à la réflexion 
philosophique et l'étudiant conduit de telle manière risque fort de 
ne jamais connaître la philosophie que de l'extérieur. 

Autre problème : le silence de nos histoires de la philosophie 
sur les philosophies orientales. Ne faut-il pas le déplorer ? M. Car- 
lini croit cette lacune sans gravité, car il nous faut surtout connaître 
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les philosophies à partir desquelles s'élabora la civilisation chré- 
tienne. N'oublie-tl pas un peu l'universalité de l'Evangile ? 
Pour finir, une esquisse, sommaire, de l'histoire de la philo- 
sophie antique — médiévale — moderne en fonction du christia- 
nisme et un exemple (Kant) de la manière dont un philosophe chré- 
tien doit aborder l'étude d'un philosophe moderne. Loyale, ouverte, 
cette méthode nous paraît assez superficielle. C'est de l'intérieur, 
en coïncidant laborieusement avec sa propre réflexion, qu’on com- 
prend et qu'on continue, dépasse ou corrige un philosophe. 


À. H. 


Armando CaRLiNI, Cattolicesimo e pensiero moderno. Un vol. 
22,5 x 15 de 305 pp. Brescia, Morcelliana, 1953. 

L'auteur de ce livre vigoureux, alerte, profondément chrétien 
est un philosophe néoscolastique, — mais qui revendique pour la 
philosophie chrétienne d'aujourd'hui le « pluralisme » que les his- 
toriens retrouvent de plus en plus dans la Scolastique médiévale. 

Après avoir recherché les fondements critiques du dogme chré- 
tien, il étudie la Création, la Trinité (à l’origine du concept de per- 
sonne), l'Incarnation (occasion d'une discussion avec le P. Galtier 
et Mgr Parente), le péché originel. 

Signalons le premier des trois appendices comparant l'actua- 
lisme de Gentile au phénoménisme théologique de Maurice Blondel. 
L'auteur a-t-il bien saisi l’âme du blondélisme ? Un indice en ferait 
douter : le rapprochement entre la distinction blondélienne du noé- 
tique et du pneumatique et la distinction que fait Bergson entre 
l'intelligence et l'intuition (p. 264). À AH 


Josef PIEPER, La Fin des Temps. Méditation sur la Philosophie 
de l'Histoire. Traduit de l'allemand par Claire CHAMPOLLION (Col- 
lection « Textes et Etudes philosophiques »)}. Un vol. 19x11,5 de 
202 pp. Paris, Desclée de Brouwer, 1953. 

M. Pieper part ici une fois de plus de sa conception bien connue 
selon laquelle « toute question philosophique est ordonnée à la théo- 
logie » et, plus particulièrement, « cette ordonnance à la théologie 
existe par excellence dans la philosophie de l'histoire » (p. 9). L'au- 
teur tâche à réunir éléments théologiques, réflexions philosophiques 
et expériences historiques afin de nous rendre conscients de ce que, 
d'ores et déjà, nous pouvons savoir et comprendre de la fin des 
temps. Celle-ci aura la forme d’une « ‘ transposition ” où l'être tem- 
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porel du monde historique sera amené à une participation immédiate 
au mode d'être intemporel du Créateur » (p. 86). Mais l'objet des 
méditations de M. Pieper n'est pas proprement cet « acte de trans- 
position », qui ne pourra être que l’œuvre du Créateur lui-même, 
mais plutôt la question préalable que voici : « Comment, dans la 
réflexion philosophique sur l'histoire, faut-il se représenter l'état 
final, encore intérieur à l'histoire..., l'état le plus tardif, ultime, 
avant la transposition ? » (p. 89). 

On ne peut lire l'exposé des idées de l'auteur à ce sujet sans 
une inquiétude croissante. Qu'on nous permette d'exprimer cette 
inquiétude sous une forme paradoxale et en des mots qui certes ne 
peuvent correspondre à la vraie opinion de l’auteur : il peut paraître 
que l’auteur mette tout son espoir terrestre dans l'apparition de celui 
qui sera l’Antéchrist, puisque, justement, ce sera cette apparition 
qui marquera « encore intérieure à l’histoire, l’état ultime avant la 
transposition ». Il est vrai que, en dernière analyse, l'espoir se 
dirige vers cette « transposition » elle-même. Mais qui entre nous 
peut l’espérer sans crainte ? « L'horrible », sera-t-il vraiment et seule- 
ment le règne de l’Antéchrist qui passera, ou bien plutôt l'arrivée 
du moment auquel, selon les paroles apocalyptiques de l'ange, «il 
n'y aura plus de temps » ? Et n’en est-il pas ainsi puisque ce temps 
qui s'épuisera alors est aussi et surtout «le temps de la grâce » 
qu'il nous est donné d’« utiliser » ? En revanche, si l’on ne veut 
voir un espoir que dans le « dernier jugement » à la fin des temps 
— et ne voir qu'un espoir dans ce jugement — ne sera-t-on point 
amené tout naturellement à ne favoriser, ici-bas, que les forces his- 
toriques qui semblent préfigurer et accélérer l'avènement du règne 
de l’Antéchrist lui-même ? 

Telles sont les craintes que nous inspire l'attitude de l’auteur 
devant la fin des temps, si l'espoir comme vertu théologale se réduit 
pour lui à cette formule : « Cela finira bien ! ». R. BoEHM. 


Dr. Ir. H. VAN RIESSEN, Filosofie en Techniek. Un vol. 25 x 18 
de vin-715 pp. Kampen, J. H. Kok, 1949. 

Thèse monumentale, défendue à l'Université libre d'Amster- 
dam après une longue préparation : pratique personnelle de la tech- 
nique, méditation de l'Ecriture, étude de nombreux philosophes qui 
ne sont pas tous de premier rang. 


La philosophie de l’auteur, d'inspiration nettement chrétienne. 
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est une philosophie du sujet (subjecte) soumis à la loi, par opposition 
au sujet (subject) opposé à l'objet. 

La technique n'est pas neutre. Elle est une composante de la 
culture humaine. On ne comprend pas sa nature et son rôle si l’on 
exagère la puissance de l’homme ou si l'on sous-estime la signi- 
fication du péché (qui n'a pas entièrement corrompu la nature : 
“nous sommes dans un ordre de rédemption). 

Mais il faut surtout reconnaître, dans une perspective chrétienne, 
que la création se déploie librement, selon la loi de Dieu. La tech- 
nique est au service de ce déploiement, de l'achèvement du monde 
par le Christ-Roi. 

D'où vient qu'on revendique souvent la neutralité de la tech- 
nique ? — À l'origine de cette revendication se dissimule la peur 
de l’homme « sécularisé » qui n'ose plus croire au développement 
de la culture — et donc de la technique — sous l'emprise créatrice 
de Dieu. 

Telle est la conclusion d’une vaste enquête. La première partie 
interroge le subjectivisme moderne : le rationalisme du positivisme 
(Comte, Spencer, Ostwald), du néo-positivisme (Mach, Dilthey) et 
du néo-idéalisme de Rickert — puis l'irrationalisme pragmatiste de 
James et celui des philosophes de la vie (Nietzsche, Sorel) et de 
l’existentialisme (Jaspers). La deuxième partie étudie la philosophie 
de la technique chez douze auteurs du xIX° et du XX° siècle — puis 
les rapports entre le christianisme et la technique d’après deux autres 
auteurs. Cette longue préparation permet à l’auteur de proposer, 
dans le dernier tiers du livre, une « orientation philosophique dans 
le monde de la technique moderne ». À. H. 


Alonzo CHURCH, Introduction to mathematical logic. Volume I. 
Un vol. 23 x 15 de 1x-376 pp. Princeton, Princeton University Press, 
1956. 

Le grand ouvrage qui se présente simplement comme une « In- 
troduction à la Logique mathématique. Volume I! » semble destiné 
à être pour notre génération le Traité fondamental en fait de logique 
mathématique. Après une longue période de publications fragmen- 
taires, nous sommes, disions-nous récemment, entrés dans une 
époque de manuels, surtout en Amérique. Mais les grands manuels 
américains récents étaient rédigés en vue de tâches particulières 
(Kleene, Rosser) ou reflétaient un peu exclusivement une conception 
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particulière (Quine, Rosser, Fitch). Le livre de Church englobe, ou 
peu s'en faut, tout l’acquis de notre époque et le présente sous 
une forme apte à devenir une présentation classique. 

Le plan du volume que nous avons sous les yeux est très clair. 
D'abord une longue et excellente Introduction qui fixe avec un soin 
extrême et de manière très satisfaisante la terminologie syntaxique 
et sémantique de l'ouvrage. Puis un double chapitre de « calcul des 
propositions », un double chapitre consacré aux « calculs fonction- 
nels de premier ordre » (où la généralisation porte sur les individus), 
un chapitre sur les « calculs fonctionnels de second ordre » (où la 
généralisation porte en outre sur ce que la terminologie courante 
appelle des prédicats d'individus). Les calculs fonctionnels d'ordres 
supérieurs sont renvoyés au volume Il. De même la théorie des 
ensembles et, supposons-nous, les notations en termes d'ensemble. 
Ensuite viendront les questions métamathématiques. Le volume Il 
n’est pas encore écrit et l’auteur ne nous donne que des indications 
occasionnelles à son sujet. 

L'ouvrage n’est aucunement une « Introduction » au sens habi- 
tuel du terme, c’est-à-dire un exposé élémentaire qui évite certaines 
questions difficiles et même certaines preuves difficiles et où les 
difficultés restantes sont fragmentées et introduites progressivement. 

La caractéristique du volume est au contraire son caractère 
extrêmement complet, fort dense, et extrêmement rigoureux. Tout 
ce qui concerne une question se trouve condensé en quelques pages 
d'un texte où rien n'est à négliger, pas même les notes, très riches 
en indications historiques, et pas même les «exercices ». Car le 
texte proprement dit ne contient que le minimum de théorèmes indis- 
pensable aux démonstrations ; on devra chercher dans les « exer- 
cices » non seulement les rapprochements avec l'algèbre abstraite 
(supposée connue) maïs aussi la plupart des formulations alternatives 
des systèmes (par exemple les systèmes du genre Gentzen), la plu- 
part des sous-systèmes (logique intuitionniste ou minimale, à part 
les pp. 141-142 ; la logique D de Curry n'est pas mentionnée) et 
même des lois logiques aussi usuelles que les lois d'exportation- 
importation, de composition, etc. (N° 15.0) ou la loi de distributivité 
du quantificateur universel par rapport à la conjonction (N° 38.5. (1)). 

Délibérément Church évite de multiplier les présuppositions de 
ses systèmes ; en particulier il veille à partir d'un petit nombre 
de termes primitifs. Le système P;, qui sert de point de départ pour 
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le calcul propositionnel, est caractéristique ($ 10) : trois axiomes en 
termes d'implication et de f {le faux) plus le modus ponens et la 
règle de substitution. Les notions usuelles sont introduites par voie 
de définitions. Quelques théorèmes très simples suffisent pour la 
preuve de règles de déduction auxiliaires (théorème de déduction, 
dualité, remplacement des équivalents). Et l’auteur peut passer aux 
métathéorèmes justifiant les principales propriétés du système (mé- 
thode de décision par matrices, consistance, complétude, indépen- 
dance). Grâce au petit nombre de termes primitifs, les démonstra- 
tions de ces métathéorèmes sont remarquablement simples. Le deu- 
xième chapitre sur le calcul propositionnel est consacré aux sys- 
tèmes équivalents à P,, notamment au système P, utilisant l'impli- 
cation et la négation comme termes primitifs, enfin aux systèmes 
partiels, à la logique avec quantification des variables proposition- 
nelles. 

Les chapitres II[ et IV sur le calcul fonctionnel de |‘ ordre 
suivent une marche semblable (il n’est pas fait de distinction entre 
logique à une et à deux variables liées). Le Chapitre [IT part d’un 
système F! avec des axiomes en termes d'implication, de négation, 
de quantification universelle ; ces axiomes sont énoncés comme sché- 
mas, de manière à pouvoir englober la logique appliquée. Puis les 
règles de déduction auxiliaires, les propriétés du système. Le Cha- 
pitre IV est limité au calcul « pur » (sans constantes individuelles 
et fonctionnelles). Un système d’axiomes analogues à F' est posé 
pour ce calcul. Suivent les grands théorèmes de Güdel (théorème 
de complétude), de Lüwenheim-Skolem, les méthodes de décision 
particulières, enfin le calcul de 1” ordre avec égalité. 

Le chapitre V (Calcul de 2° ordre) suit une marche analogue à 
celle des chapitres III et IV pour aboutir au théorème de complé- 
tude de Henkin. Il étudie rapidement l'égalité en tant que définie 
par la coïncidence des prédicats, ensuite la « postulate theory » 
(extension de la logique par adjonction de postulats non logiques), 
la possibilité d'introduire l'axiome d'infinité et les types ramifiés. 

S'il fallait caractériser d’un mot la préoccupation qui guide ce 
traité, nous parlerions de préoccupation théorique. La pratique du 
raisonnement est censée devoir s’apprendre dans les exercices ou 
par le travail personnel. Le maître concentre son effort sur la mise 
au point de l'outil théorique : d'une part position de fondements 
rigoureux, d'autre part synthèse des méthodes et des résultats. Mais, 
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dans le sens « présuppositions » comme dans le sens « synthèse », 
la théorie ne peut se prolonger que par une réflexion qui dépasse 
le simple exercice de la déduction, donc par une épithéorie au sens 
de Curry. Church ne conçoit l'épithéorie que comme réflexion sur 
le jeu des symboles : son épithéorie est métathéorie. Tenons-nous 
en à son point de vue. 

Non seulement la théorie se prolonge en métathéorie, mais il 
n'y a pas de superposition de la métathéorie à une théorie supposée 
achevée. Carnap écrivait, il y a vingt ans, une Syntaxe qui paraissait 
reprendre la logique sur un plan supérieur. Il a abordé ensuite l’édi- 
fication d'une sémantique, qui, elle aussi, se développerait sur un 
plan qui lui serait propre. Church ne considère visiblement pas la 
logique, la syntaxe, la sémantique, comme des disciplines distinctes ; 
il combine les trois ordres de considérations. 

Mais écartons d'abord ce qui concerne la sémantique. Il y a 
place pour une sémantique préliminaire, non formalisée, qui part 
des significations pour motiver la formalisation. Cette forme de sé- 
1% volume. 
Elle en forme l'Introduction, une introduction « heuristique » qui 


mantique est la seule qui soit traitée en détail dans ce 


guide l'esprit à la recherche d'une formalisation, mais dont les con- 
sidérations ne font pas partie du système déductif. Des « règles 
sémantiques » accompagneront en outre l'exposé, en plusieurs en- 
droits ; mais elles ont été imprimées en une typographie spéciale, 
en petits caractères, pour bien souligner leur caractère « hors cadre ». 
Church mentionne par ailleurs la possibilité d'une sémantique dé- 
duite d'axiomes ; il relève une réduction de notions sémantiques à 
des notions syntaxiques, effectuée par Tarski. Peut-être ces aspects 
de la sémantique seront-ils considérés au cours du 2° volume. 

La métathéorie traitée dans le l* volume sera ainsi de la syn- 
taxe. La syntaxe, comme la sémantique, se présente sous deux 
aspects. Elle est utilisée à titre préliminaire dans l’énoncé des règles 
de formation et de déduction. Celles-ci ne constituent plus des préli- 
minaires « heuristiques » antérieurs à la constitution de la logique 
formalisée ; elles formeront une partie de l'outil déductif. D'autre 
part des énoncés syntaxiques réapparaîtront au cours des déductions. 
Ils en formeront la partie métathéorique, qui énonce, soit (1) les 


propriétés formelles du système, soit (2) des méthodes auxiliaires 


de déduction et des méthodes de décision. Le développement de 


la théorie procédera tantôt par théorèmes tantôt par métathéorèmes: | 
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quelques théorèmes suffiront p. ex. à prouver une forme du « théo- 
rème de déduction » ; celui-ci servira à la preuve d'autres théorèmes, 
ceux-ci à la preuve d’une méthode de décision. Logique et syntaxe, 
théorèmes et métathéorèmes s’enchaîneront en un grand développe- 
ment suivi. 

Le lecteur de formation scolastique serait tenté d'appeler cette 
"« Introduction » fermement systématique une « Somme ». 

Comme les Sommes de jadis, elle dédaigne l'originalité pour 
l'originalité ; elle vise à standardiser non seulement la terminologie 
mais même la structure des systèmes (voir par ex. sa conception 
quelque peu rigide de la « postulate theory » au $ 55). Elle n'aime 
pas se départir des notations reçues ; sans doute dédaigne-t-elle 
un peu les menues questions de commodité dans le symbolisme. 

Une somme est censée écrite « ad eruditionem incipientium ». 
Heureuses les grandes universités américaines où des étudiants 
même « avancés » par ailleurs peuvent utiliser ce livre comme « a 
beginning course in mathematical logic » ! Sans doute les bons étu- 
diants de là-bas sont-ils, plus que chez nous, encouragés à la re- 
cherche au lieu d'être contraints de mémoriser. 

Une ère de sommes annonce la clôture d’une ère de recherches. 
Peut-être n'y a-t-il plus grand'chose à apprendre sur la matière que 
couvre ce |” volume. Espérons qu'il sera suivi dans peu d'années 
par le 2° volume, qui semble devoir être davantage ouvert sur 
l'avenir. 

Les « incipientes » à qui s'adresse le traité sont censés, l’auteur 
le spécifie, avoir un bagage « substantiel » de mathématiques. On 
nous demandera peut-être si les lecteurs philosophes vont enfin 
trouver dans le traité de Church « le livre » qui fasse autorité et 
dont ils puissent aisément tirer parti. De fait ils auront désormais 
en main un traité admirablement précis, complet et rigoureux. Mais 
ce livre, qui est l’œuvre d’un long travail (10 ans de perfectionne- 
ments et de retouches), attend des lecteurs laborieux. 

Robert FEYS. 


Gerold STAHL, Î{ntroduccion à la Logica simbolica. Un vol. 
23 x 15 de XV-226 pp. Santiago, Ediciones de la Universidad de Chile, 
1956. 

L'introduction de Stahl est du même type que l'Abriss de 
Carnap, les Introductions de Bochenski, etc. Elle fait connaître en 
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détail les notations des Principia Mathematica. Elle donne peu 
d'exemples de déductions formalisées ; les lois logiques qu'elle 
énonce sont d'ordinaire justifiées par l'évidence intuitive. Les para- 
graphes consacrés à la logique traditionnelle et aux logiques qui 
ne sont « pas simplement bivalentes » ne peuvent entrer dans beau- 
coup de détails. Chaque paragraphe comporte une série d'exercices 
élémentaires bien choisis. 

La très satisfaisante Introduction de G. Stahl donne une preuve 
nouvelle de la facilité avec laquelle un cours introductif assez court 
peut rendre tout au moins le langage de la logique formalisée acces- 
sible à des non-mathématiciens. Robert FEYSs. 


CHRONIQUES 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


Eméritat. Mgr Arthur JANSSEN, professeur à la Faculté de 
Théologie, a été admis à l'éméritat. Il continuera cependant à faire, 
à l'Institut supérieur de Philosophie, le cours de Morale spéciale 
en langue néerlandaise. Le cours de Morale générale sera repris 
par M. le chanoine Louis JANSSENS, professeur à la Faculté de 


Théologie. 


M. Paul DEBAISIEUX, professeur à la Faculté des Sciences, qui 
faisait à l’Institut supérieur de Philosophie les cours de Biologie 
générale et de Questions spéciales de biologie, a été admis à 
l'éméritat. Il continuera cependant son enseignement à l’Institut 


supérieur de Philosophie. 


Nominations. — Sont nommés chargés de cours à la Faculté 
de Philosophie et Lettres, MM. Maurice GIELE et Hector HAROUX, 
et à la Faculté des Sciences M. Jean LADRIÈRE. 


Est nommé maître de conférences à la Faculté de Philosophie 
et Lettres M. l'abbé Frans DE SMAELE. 


M'° Suzanne MANSION, maître agrégée de l'Institut supérieur 
de Philosophie, est nommée chef de travaux du Centre De Wulf- 
Mansion, qui vient d'être organisé à l'Institut. 


M. le chanoine F. VAN STEENBERGHEN, professeur à l’Institut 
supérieur de Philosophie, a été appelé à la Présidence du Colle- 
gium pro America Latina, établi à l'Université de Louvain. Il 
conserve ses attributions d'enseignement à l'Institut supérieur de 
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Philosophie mais habitera désormais au Collegium pro America 
Latina, 56, rue de Tervueren, Louvain. 


Attributions de cours. — À l'Institut, M. Maurice GIELE est 
chargé de faire, outre les cours d'Histoire de la philosophie de 
l'Antiquité et d'Etude des manuscrits philosophiques du Moyen 
Age, qu'il donnait déjà, le cours d'Explications d’auteurs philoso- 
phiques anciens, que faisait jusqu'à cette année Mgr MANSION, pro- 
fesseur émérite, et le cours de Morale générale, que faisait à l'In- 
stitut M. le chanoine Jacques LECLERCQ. 


Le cours de Physico-chimie en langue néerlandaise que faisait 
M. le professeur Louis BOUCKAERT, de la Faculté des Sciences, sera 
donné par M. l'abbé Joseph WOUTERS, chargé de cours extra- 
ordinaire à la Faculté des Sciences. 


À la Faculté des Sciences, le cours de Philosophie, de la can- 
didature pour ingénieurs civils, et à la Faculté des Sciences Econo- 
miques et Sociales, le cours de Philosophie morale de la candi- 
dature sont désormais confiés à M. l’abbé Frans DE SMAELE, docteur 
en philosophie de l’Institut. 


Création du « Centre De Wulf-Mansion » 


Au début de l’année académique 1956-57 sera organisé à l'In- 
stitut supérieur de philosophie un nouveau centre de recherches sous 
la dénomination de Centre De Wulf-Mansion. Recherches de philo- 
sophie ancienne et médiévale. — De Wulf-Mansion-Centrum. Na- 
vorsing over antieke en middeleeuwse filosofie. 

Cette nouvelle institution, partie intégrante de l'Institut supé- 
rieur de Philosophie, disposera d’un ensemble d'instruments de 
travail pour les investigations historiques dans le domaine de la 
philosophie de l'antiquité et du moyen âge. C'est un sentiment de 
gratitude filiale qui a inspiré aux initiateurs l'idée de placer ce 
Centre sous le patronage de deux maîtres de l'Institut, Maurice 
De Wulf, qui fut un des grands pionniers de l'histoire de la philo- 
sophie médiévale, et Mgr Augustin Mansion, qui donna aux tra- 
vaux sur la philosophie aristotélicienne l'impulsion que l'on sait. 

Dans le Centre pourront trouver place toutes recherches histo- 
riques relevant de la philosophie ancienne ou médiévale. Le Centre 
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sera spécialement équipé pour la préparation d'éditions de textes. 
Ce dernier travail, dont l'importance capitale ne doit plus être 
soulignée, requiert aujourd'hui non seulement une formation ex- 
trêmement spécialisée mais aussi des instruments de travail mul- 
tiples et coûteux (microfilms, appareils de lecture, dictionnaires de 
toute nature) que le chercheur individuel ne peut songer à se pro- 
curer. 

Dans le cadre de l’enseignement offert par l'Institut, le Centre 
} sera chargé tout naturellement de tenir les séminaires des cours 
| pratiques de philosophie ancienne et médiévale. Le local de ces 
| séminaires sera désormais accessible aux étudiants, qui pourront y 
disposer de tous les instruments de travail. 

L'objectif principal des initiateurs reste cependant le développe- 
ment du centre de recherche selon des directives systématiques. 
À cet effet les différents travaux déjà en cours à l'Institut s’y trou- 
veront groupés et les recherches ultérieures seront orientées sur des 
thèmes, auteurs et périodes déterminés. Parmi les travaux en cours, 
citons les traductions latines de commentaires grecs sur Aristote, 
les œuvres d'auteurs comme Henri Bate, Siger de Brabant, Henri 
de Gand, et l'étude d’écrits concernant le problème de l'unité de 
l'intellect de 1270 à 1290. 

Aux collections déjà existantes dans la maison (Aristote, Tra- 
ductions et Etudes ; Philosophes médiévaux), s’ajoutera bientôt une 
collection nouvelle de textes en édition critique. 

La direction du Centre aura souci d'établir des contacts régu- 
liers avec les centres similaires. Elle souhaite organiser l'échange 
d'informations sur les travaux projetés (thèmes et auteurs étudiés) 
et l'échange de microfilms et de documents de toute nature, 
échanges dont les spécialistes rêvent depuis des années mais dont 
la réalisation concrète se fait toujours attendre. Le Centre organisera 
aussi des rencontres de spécialistes ainsi que des conférences. 

Le Centre est dirigé par un comité composé des titulaires des 
chaïres de philosophie ancienne et médiévale de l'Institut supérieur 
de philosophie: MM. F. VAN STEENBERGHEN, G. VERBEKE, H. L. VAN 
BREDA et M. GIELE. Mademoiselle Suzanne MANSION, chef de travaux 
du Centre, assumera également les fonctions de secrétaire. Adresse: 
Centre De Wulf-Mansion — De Wulf-Mansion-Centrum, 2 place Car- 


dinal Mercier, Louvain. 
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Une agrégation à l’Institut 


Le 21 juin 1956 eut lieu, à la Salle des Promotions, aux Halles 
académiques, la soutenance solennelle de la dissertation et des 
thèses présentées par M. Jean Ladrière, de Nivelles, docteur en 
philosophie et licencié en sciences mathématiques, en vue d'obtenir 
l'agrégation à l'Institut supérieur de Philosophie. 

En même temps que les cinquante thèses réglementaires sur 
l'ensemble de la philosophie, M. Ladrière soumettait à la discus- 
sion publique un ouvrage intitulé Les limitations internes des for- 
malismes. Cet ouvrage constitue « une étude sur la signification du 
Théorème de Güdel et des théorèmes apparentés dans la théorie 
des fondements des mathématiques » ; il avait été préalablement 
agréé par le Conseil de l’Institut, sur rapport favorable des commis- 
saires, MM. Feys et Dopp. 

M. Feys fit, au nom du jury, la critique de la dissertation ; 
il souligna la rigueur digne d’éloges de ce vaste travail, qui tient 
compte de toutes les publications parues sur le sujet entre 1931, 
date du mémoire de Gôdel, et 1955. 

M. Evert Beth, professeur à l'Université communale d'Amster- 
dam et membre de l’Académie des sciences des Pays-Bas, fit à la 
dissertation quelques objections d'ordre technique. Le R. P. Isaye 
S. J., professeur aux Facultés Saint-Albert de Louvain-Eegenhoven, 
objecta à certaines des 50 thèses. M. Louis Bouckaert, professeur 
à la Faculté des sciences de l'Université de Louvain, revint à la 
dissertation, considérée du point de vue du mathématicien. 

Après que M. Ladrière eut répondu avec beaucoup de clarté 
et d’aisance aux difficultés présentées, S. Exc. Mgr van Waeyen- 
bergh, Recteur magnifique de l'Université de Louvain, assisté de 
Mgr De Raeymaeker, président de l’Institut supérieur de Philo- 
sophie, conféra à M. Ladrière, sous les formes d'usage, le grade 
de Maître agrégé de l'Ecole Saint-Thomas d'Aquin. En félicitant 
le nouvel agrégé, il annonça que le Conseil d'administration de 


l'Université de Louvain avait nommé celui-ci chargé de cours or- 
dinaire à la Faculté des sciences. 
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CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Allemagne. — Ernst Robert CURTIUS, né à Thann (Alsace) en 
1886, est décédé à Rome le 19 avril 1956. Il fut professeur aux 
Universités de Marbourg (1920), de Heidelberg (1924), et depuis 1929 
à l'Université de Bonn. Eminent philologue, il s’intéressait spéciale- 
ment à la littérature française, médiévale et contemporaine. Parmi 
ses ouvrages citons: Einführung in die franzôsische Kultur (1930) : 
Europäische Literatur und lateinisches Mittelalter (1948 ; 2° éd. en 
1954) ; Franzôsische Geist im 20. Jahrhundert (1952). 


Angleterre. — Sir Edmund Taylor WHITTAKER, né à Manchester 
le 24 octobre 1873, est décédé le 24 mars 1956. Il fut professeur 
de mathématiques à l'Université d'Edimbourg de 1912 à 1946. A 
côté d'études de mathématiques et de physique, son œuvre com- 
porte plusieurs ouvrages qui concernent la philosophie des sciences. 
Citons : À History of the Theories of the Aether and Electricity 
(1910) ; The Beginning and the End of the World (1941) ;: Space and 
Spirit (1946) ; The Modern Approach to Descartes’ Problem (1948). 


Etats-Unis d'Amérique. — Benjamin A. G. FULLER, né à Brook- 
line (Mass.) le 9 mars 1879, Honorary Fellow de l’'University of 
South California, est décédé à Taxco (Mexico) le 15 mars 1956. Il a 
publié : The problem of evil in Plotinus (1912) ; History of Greek 
Philosophy, Thales to Democritus (1923) ; The Sophists, Socrates 
and Plato (1931) ; Aristotle (1931) ; History of Philosophy (1938). 


Fritz KÜNKEL, né à Stolzenberg (Allemagne) le 6 septembre 1889, 
est décédé à Los Angeles le 1% avril 1956. Après des études aux 
Universités de Munich et de Berlin, il s'était fixé à Berlin où il 
exerçait sa spécialité, la neurologie et la psychiatrie. Appartenant 
à l’école d’Adler, il fut élu en 1924 directeur de la Gesellschaft für 
angewandte Charakterkunde ; il émigra aux Etats-Unis par après. 
Parmi ses ouvrages citons : Die Arbeit am Charakter (1929) ; Vitale 
Dialektik (1929) ; Einführung in die Charakterkunde (1929) ; Jugend- 
charakterkunde (1930) ; Grundzüge der politischen Charakterkunde 
(1931) ; Grundzüge der praktischen Seelenheilkunde (1935) ; How 
Character develops (en collab. avec R. Dickerson, 1940) ; In Search 
of Maturity (1943). 


Daniel Charles O’GRADY, né à Depot Harbor (Ont.) le 7 janvier 
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1905, professeur au Département de philosophie de l'University of 
Notre Dame, est décédé le 7 mai 1956. 


Georges SARTON, historien réputé des sciences, né à Gand (Bel- 
gique) le 31 août 1884, est décédé à Cambridge (Mass.) le 22 mars 
1956. Il avait obtenu le doctorat en sciences physiques et mathé- 
matiques à Gand en 1911. A l'invasion de la Belgique en 1914, il 
passa en Angleterre, puis aux Etats-Unis, dont il obtint la natio- 
nalité en 1924. Chargé du cours d'histoire des sciences à Harvard 
dès 1916, il devint, en 1918, Research Associate à la Carnegie- 
Institution, qui lui permit d'entreprendre sa monumentale Jntro- 
duction to the History of Science (5 vol., 1924-1934). Il fonda deux 
périodiques, consacrés à l’histoire des sciences, Isis et Osiris. Depuis 
1950, il était président de l'Union internationale d'histoire des 
sciences. L’ Académie des Sciences de Paris reconnut par deux fois 
officiellement ses mérites, en lui décernant le « Prix Binoux » en 
1915 et en 1935. Parmi ses principales publications, outre celle men- 
tionnée plus haut, signalons : The Study of the History of Science 
(1936) ; Science and Learning in the 14* Century (1947) ; Science and 
Tradition (1951) ; Horus, a Guide to the History of Science (1952) ; 
The Appreciation of Ancient and Medieval Science during the Re- 
naissance (1955). 


France. — Julien BENDA, romancier et philosophe rationaliste, 
né à Paris le 26 décembre 1867, est décédé à Fontenay-aux-Roses 
le 7 juin 1956. En 1898, collaborateur de la Revue Blanche, il publia 
une série d'articles en faveur de Dreyfus. Il collabora ensuite aux 
Cahiers de la Quinzaine de Péguy, dont il se sépara en 1907. Il 
s'opposa également à Bergson et à Maurras. Parmi ses principales 
œuvres citons : Le Bergsonisme ou une philosophie de la mobilité 
(1912) ; Le succès du Bergsonisme (1917) : Les sentiments de Critias 
(1917) ; Belphégor. Essai sur l'esthétique de la présente société fran- 
çaise (1923) ; La trahison des clercs (1923) : La grande épreuve des 
démocraties (1940) ; La France byzantine ou le triomphe de la litté- 
rature pure (1945); Du poétique selon l'humanité, non selon les 
poètes (1946) ; Tradition de l’existentialisme ou les philosophies de 
la vie (1947) ; Songe d’Eleuthère (1949) : De quelques constantes de 
l'esprit humain (1950) ; Exercice d’un enterré vif ; Une philosophie 
pathétique ; Les croix de roses : Billets de Sirius ; La fin de l’Eter- 
nel ; Essai d’un cours cohérent sur les rapports de Dieu et du 
monde ; Discours à la nation européenne : Du style d'idées. Ré- 
flexions sur la pensée, sa nature, ses réalisations, sa valeur morale. 


Paul MAssoN-OURSEL, né à Paris le 5 septembre 1882, y est 
décédé le 18 mars 1956. Professeur honoraire à la Sorbonne, il était 
directeur d'études à l'Ecole des Hautes Etudes et co-directeur de 
la Revue philosophique de la France et de l'étranger. Son œuvre 
scientifique a été consacrée en majeure partie à la philosophie orien- 
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tale, spécialement à la pensée de l'Inde. Citons parmi les ouvrages 
qu'il publia : La philosophie comparée (1923) : Esquisse d’une his- 
toire de la philosophie indienne (1923) ; L'Inde antique (en colla- 
boration avec H. de Willman-Gabrowska et Ph. Stern, 1933) ; La 
philosophie en Orient (premier supplément à l'Histoire de la philo- 
sophie d'Emile Bréhier, 1937) ; Apprends à penser. Apprends à agir 
He 1941) ; Le fait métaphysique (1941) ;: L'autorité en marche 


Jean-Pierre MAXENCE, qui dirigeait à Genève le Centre supérieur 
de philosophie qu'il y avait créé, est décédé en cette ville le 16 mai 
1956. Il était l'auteur de nombreux ouvrages, notamment d'une His- 
toire de dix ans: 1927-1937 (1938) et d'un Manuel de philosophie. 
Tome I. Psychologie (en collab. avec Régis Jolivet, 1953). 


Le P. Urbain RoUZIÈS, de l'Oratoire, né en 1871, est décédé 
le 9 janvier 1956. Il était bibliothécaire de l'Institut catholique de 
Paris ; il collabora à plusieurs revues historiques et il était membre 
du comité de direction du Dictionnaire d'Histoire et de Géographie 
ecclésiastiques. 


Irlande. — Le P. Hyacinth NoLAN, O. F. M., né à Anbally 
le 10 juin 1908, Lecturer de philosophie scolastique à l'University 
College de Galway, est décédé à Londres le 10 juillet 1956. Il était 
Docteur en philosophie de l'Institut supérieur de Philosophie (1946) 
et licencié en histoire de l'Université de Louvain. 


Italie. — Le P. Giuseppe BOZZETTI, préposé général de l'Institut 
de la Charité (PP. Rosminiens), est décédé à Rome le 27 mai 1956. 
Il dirigeait l'Ordre depuis le 25 mars 1935. Il a publié : Il concetto 
di sostanza e la sua attuazione nel reale (1908) ; Antonio Rosmini 
nell’aspetto ascetico e letterario (1909) : Antonio Rosmini e l’ora 
presente (1916) ; Rosmini nell’« Ultima critica » di Ausonio Franchi 
(1918) ; La vita di À. Rosmini (1923-24) ; Il problema ontologico 


nella filosofia rosminiana (1943) : La persona umana (1946). 


Giuseppe CAPOGRASSI, né à Sulmona le 21 mars 1889, est décédé 
à Rome le 23 avril 1956. Il enseigna d’abord aux Universités de 
Sassari, Macerata, Padoue et Naples. De 1950 à 1955, il occupa la 
chaire de philosophie du droit à la Faculté des sciences politiques 
de l’Université de Rome. Il fut un moment directeur de la Rivista 
Internazionale di Filosofia del Diritto. Relevons parmi ses publica- 
tions : Saggio sullo Stato (1919) ; La nuova democrazia diretta (1921) : 
Rüiflessioni sull’autorità e la sua crisi (1922) ; Analisi dell’esperienza 
comune (1930) : Studi sull’esperienza giuridica (1932) ; Analisi dell 
esperienza giuridica (1934) : Il problema della scienza del diritto 
(1937) ; Il diritto dopo la catastrofe (1950) ; Introduzione alla vita 
etica (1953). 
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Gaetano CAPONE BRAGA, né en 1889, est décédé à Ê lorence en 
avril 1956. Il était professeur de philosophie à l'Université de cette 
ville. Il publia notamment : Saggi sul Rosmini (1914) ; La filosojia 
francese ed italiana del Settecento (1920) ; La concezione agostiniana 
della libertà (1931) ; Lineamenti di un realismo teistico integrale 
(1936) ; La vecchia e la nuova logica (1936) ; Il problema estetico 
(1937) ; La religione nel pensiero classico (dans Grande antologia 


filosofica, vol. II, 1954, pp. 5-143) ; Della dialettica (1955). 


Giovanni PAPINI, né à Florence le 9 janvier 1881, est décédé 
en cette même ville le 8 juillet 1956. Journaliste dès sa jeunesse, 
il ft ses études de lettres avant d'être nommé, en 1902, bibliothé- 
caire du musée d'anthropologie de l’Institut d'études supérieures 
de Florence. Ses premiers articles philosophiques ont paru dans The 
Monist de Chicago et dans la Revue scientifique de Paris. En 1903 
il fonde sa première revue, Leonardo, qui sera suivie de quelques 
autres au destin éphémère. Il combat le positivisme, défend le prag- 
matisme de William James et l’intuitionnisme de Bergson. Il se pro- 
pose de rajeunir l’art et la philosophie. En 1906 paraissent Îl cre- 
puscolo dei filosofi et Il tragico cotidiano. Durant la première guerre 
mondiale il est aux prises avec la crise spirituelle qui le conduira 
de l’athéisme au catholicisme. Le 19 août 1919 il commence à écrire 
sa Storia di Cristo (1921), qui suscitera de vives controverses. En 1935 
on lui confie la chaire de littérature italienne de l'Université de 
Bologne, mais sa mauvaise vue l’oblige à y renoncer. En 1937 il 
est élu académicien ; l’année suivante il fonde la revue La Rinascità, 
organe de l'Institut d'études sur la renaissance de Florence, dont il 
assume la présidence. Le 25 janvier 1946, il fonde sa dernière revue, 
qu'il intitule d’ailleurs L’ultima. Atteint de paralysie depuis 1952, 
privé presque entièrement de la vue et de la parole, il continuait 
néanmoins, avec l'aide de sa petite-fille, à écrire ses articles pour 
le Corriere della Sera et ses derniers livres. Parmi ceux-ci 11 diavolo 
(1953) a suscité une discussion nourrie et la réprobation de l'Eglise 
catholique. Une attaque de bronchite eut raison des dernières forces 
de ce penseur universellement renommé. 


Le P. Franz PELSTER, S. J., né en 1880, professeur à l'Uni- 
versité Grégorienne, est décédé à Rome le 4 juillet 1956. I] occupait 
parmi les médiévistes une place de premier plan. Il fut longtemps 
l'assistant et le collaborateur du cardinal Ehrle qui, avec Grabmann, 
De Wulf et quelques autres érudits, figure au nombre des pionniers 
du renouveau des études historiques sur la scolastique. Le P. Pelster 
avait hérité d'Ehrle une infatigable ardeur à la recherche ; la for- 
mation reçue de pareil maître fut à la source d’une production scien- 
tifique de première valeur. Il est impossible de dresser ici une liste, 
même sélective, des études importantes qu'il publia. La plupart sont 
dispersées dans de nombreux périodiques, surtout dans Scholastik, 
la revue des PP. Jésuites allemands. À côté d'études sur les versions 
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| latines d’Aristote, sur la vie des universités médiévales, à côté de 
|} nombreux articles consacrés aux représentants de la culture médié- 
| vale, le P. Pelster publia des ouvrages que nous voudrions rap- 
. peler : Kritische Studien zum Leben und zu den Schriften Alberts 
des Grossen (1920) ; Oxford Theology and Theologians C. A. D. 
1282-1302 (en collab. avec A. G. Little, 1934). En 1926, il fonda 
avec Grabmann la série scolastique des Opuscula et textus.. publiée 
“chez Aschendorff à Munster (Westph.) ; il édita plusieurs écrits 
médiévaux dans cette collection : Thomae de Sutton ©. P. quaes- 
tiones de reali distinctione inter essentiam et esse (1929) ; Declara- 
tiones Magistri Guilelmi de la Mare O. F. M. de variis sententiis 
S. Thomae Aquinatis (1956). Pelster réédita également deux ouvrages 
de son maître Ehrle : Die Scholastik und ihre Aufgaben in unseren 


Zeit (1933) ; Zur Enzyzlika « Aeterni Patris » (1954). 


Nominations 


Autriche. — M. Erwin SCHRÔDINGER, prix Nobel de physique 
(1933), a accepté en mars 1956 une chaire à l'Université de Vienne. 
Il avait quitté cette Université en 1920, pour être professeur succes- 
sivement à Berlin, Oxford, Graz et Genève ; depuis 1939 il était 
directeur de l’Institute for Advanced Studies qu'il avait fondé à 


Dublin. 


Espagne. Le Dr Sebastiân GaARCiAS PALOU, chanoine de la 
cathédrale de Palma, a été élu Recteur de l'Ecole lulliste de Ma- 
jorque, en remplacement du Dr Francisco SUREDA BLANES, dont nous 
avons annoncé le décès dans la chronique de février. Le nouveau 
Recteur a pris possession de sa charge au cours d’une séance aca- 
démique qui a eu lieu le 16 mai 1956, sous la présidence de l'évêque 


de Palma, Chancelier de l'Ecole. 


Etats-Unis d'Amérique. — Le P. Paul HENRY, professeur à 
l'Institut Catholique de Paris, a été nommé Visiting Professor à 
l'University of Pennsylvania pour le semestre de printemps 1957. 
Il donnera des cours sur le platonisme tardif et il dirigera un sémi- 
naire de textes plotiniens. 


M. Clarence Irving LEWIS, professeur à la Harvard University, 
a été nommé Visiting Professor à l'University of South California, 
School of Philosophy, pour le semestre d'automne de l’année aca- 


démique 1956-1957. 


M. G. E. L. OWEN, professeur au Corpus Christi College à Ox- 
ford, a été nommé Visiting Lecturer à l'University of Pennsylvania 
pour le semestre d'automne 1956-1957. Il fera des cours d'histoire 
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de la philosophie grecque et il dirigera un séminaire de textes aris- 
totéliciens. 


M. Fritz-Joachim VON RINTELEN, professeur à l'Université de 
Mayence (Allemagne), a été nommé Visiting Professor à l'University 
of South California, School of Philosophy, pour le semestre de prin- 
temps de l’année académique 1956-1957. 


France. — M. René POIRIER, professeur de philosophie géné- 
rale et de logique à la Sorbonne, a été élu à l'Académie des Sciences 
morales et politiques, où il succède à Dominique Parodi. 


Irlande. — M. James KAVANAGH, directeur du Dublin Institute 
of Catholic Sociology, a été nommé Assistant au département de 
philosophie de University College (Dublin). 


M. J. R. M. NoLaw, B. À., docteur en théologie, a été nommé 
Assistant au département de philosophie de University College 
(Dublin). 


Suisse. — Le P. Norbert LUYTEN, ©. P., a été nommé Recteur 
de l'Université de Fribourg pour une période de deux ans. 


Commémorations et hommages 


L'Instituto Filoséfico de Balmesiana de Barcelone a célébré 
en avril 1956 le centenaire de la naissance de MENÉNDEZ PELAYO. 
Des conférences ont été prononcées par À. Muñoz Alonso, J. de 


C. Séla et À. Sanvisens Marfull. 


La première livraison de 1956 de l’Archiv für Rechts- und 
Sozialphilosophie est dédiée au Prof. C. A. EMGE (Mayence), à 
l’occasion de son soixante-dixième anniversaire. 


La revue argentine Sapientia a publié dans sa livraison de jan- 
vier-juin 1956 (t. XI, n° 39-40) des études envoyées à la rédaction 
de ce périodique pour rendre hommage à son fondateur et directeur, 
Mgr Octavio Nicolas DERISI, qui enseigne la philosophie depuis 
25 ans. Articles de MM. M. F. Sciacca, A. Caturelli, F. Van Steen- 
berghen, D. Pro, M. Gonzalo Casas, O. Robles, A. Muñoz Alonso, 
J. Ojea Quintana, L. De Raeymaeker, N. de Anquin, F. J. von 
Rüintelen, W. Brüning, S. Vanni Rovighi, H. Llambias, V. J. Bourke, 
J. M. de Estrada, T. M. Padilha. 


Le fasc. III de 1956 de la Revue de théologie et de philosophie 
(Lausanne) sera consacré à la mémoire de Pierre THÉVENAZ. 
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Prix et Concours 


Le Prix Lecomte du Noüy a été attribué le 6 juin 1956 au 
Dr Maurice VERNET pour son essai : L'homme maître de sa destinée. 


Le 18 juin 1956, l'Association des études grecques a attribué 


-le prix Salomon Reinach à M. Jean TROUILLARD, docteur ès-lettres. 


Ce prix couronne deux ouvrages : La conversion plotinienne, La 
purification plotinienne. 


L'Associacién Española para el Progreso de las Ciencias a 
attribué à M. Miguel Cruz HERNANDEZ, professeur à l'Université de 
Salamanque, le prix « Bonilla San Martin », d’un montant de 40.000 
pesetas, destiné à récompenser le meilleur ouvrage sur la philosophie 
hispano-musulmane. 


La revue Convivium. Estudios Filosoficos de la Facultad de 
Filosofia y Letras de la Universidad de Barcelona organise, à l’occa- 
sion du centenaire de MENENDEZ PELAYO, un concours d’études phi- 
losophiques sur le sujet : La escuela estética catalana y Menéndez 
Pelayo. Le premier prix sera de 5.000 pesetas ; le second, de 
2.000 pesetas. Les manuscrits doivent être remis avant le |” dé- 
cembre 1956. S'adresser au Secrétaire de la revue Convivium, Uni- 
versidad de Barcelona. 


Le cercle Angelicum de Milan décernera un prix à une œuvre 
qui, sur le plan rigoureusement spéculatif, mais de forme alerte et 
concise, démontre la validité éternelle des valeurs chrétiennes en 
face de tout immanentisme athée ou anti-chrétien. Thèmes con- 
seillés : Marxisme et catholicisme social ; Pascal et l’orthodoxie ca- 
tholique ; Motifs religieux dans le drame, le roman et le cinéma 
actuels ; Fidéisme et rationalisme ; Contemplation et action ; Le 
lexique marxiste-existentialiste à la lumière de la pensée chrétienne ; 
La grâce et l’acte gratuit dans la littérature et la pensée actuelles. 
Les manuscrits ne peuvent pas dépasser 300 pp. Ils seront envoyés 
sous pli recommandé, en 5 exemplaires, à la Commissione per il 
Premio Angelicum, Piazza S. Angelo, 2, Milano (Italie). 


Revues nouvelles 


L'Ecole lulliste de Majorque annonce la création d'un pério- 
dique nouveau, Estudios Lulianos, qui paraîtra trois fois l’an à partir 
de novembre 1956, en fascicules de 100 pages. Cette revue s’inté- 
ressera à Raymond Lull et au lullisme, ainsi qu'à la culture médié- 
vale dans ses rapports avec le lullisme. Elle publiera des documents 
inédits, des études historiques ou doctrinales, des informations sur 
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les études lulliennes, des études critiques sur la littérature lullienne 
et sur la littérature médiévale. Directeur : Dr Sebastiân Garcias 
Palou, Recteur de l'Ecole. Conseil de direction : M. Batllori, S. J. 
(Rome), G. Seguf, M. SS. CC., Dr F. Stegmüller (Fribourg), M. Oltra, 
O. F. M. E. Platzeck, O. F. M. (Rome). Secrétaire : J. Pons y 
Marqués, Directeur des Archives générales historiques de Majorque. 
Abonnement : 60 pes. (Apartado 17, Palma de Mallorca, Espagne). 


Il Pensiero est un périodique philosophique dirigé par M. Gio- 
vanni Emmanuele Barié, directeur de l’Institut de philosophie de 
l'Université de Milan. Rédacteur : M. Leo Lugarini. La revue pa- 
raîtra trois fois par an. Le premier fascicule (233 pp.) porte la date 
mai-août 1956. Abonnement annuel : Italie : 2000 Lires ; étranger : 
3300 Lires ou 5 $. Administration : Casa editrice Luigi Veronelli, 
Via G. Carcano, 34, Milano (Italie). 


La Revue de Philosophie fondée en 1900 par E. Peillaube, 
pratiquement disparue en 1934, va reprendre vie à Paris, à l’Institut 
Catholique. M. l’abbé Chatillon assumera le secrétariat, et le titre 
du périodique sera désormais : Recherches de Philosophie. La pa- 
rution sera annuelle. 


Le Ministère français de l'Education nationale vient d'inaugurer 
la publication d'une Revue de l’enseignement supérieur, qui paraîtra 
trimestriellement. Ce périodique édite des études, des informations 
administratives et une abondante chronique de la vie de l’enseigne- 
ment supérieur français. Le Comité de rédaction comprend MM. 
G. Berger, M. Souriau, G. Vedel, A. Lemaire, J. Wyart, Dédéyan, 
Valette. Rédacteur en chef : J. Wyart ; secrétaire de la rédaction : 
L. Millet. Adresse du secrétariat : 173, Boulevard Saint-Germain, 
Paris (VI). Abonnement annuel : France : 1200 fr. fr. ; étranger : 
1600 fr. fr., à souscrire au Service d'édition et de vente des publi- 


cations de l'Education nationale, 13, rue du Four, Paris (VI*), C. C. P. 
Paris 9060-06. 


Revues 


À partir de 1956 (42° année) l’Archiv für Rechts- und Sozial- 


philosophie est éditée par la Hermann Luchterhand-Verlag de 
Neuwied am Rhein. 


À l'occasion du septième centenaire de la Grande Union de 
1256, qui unit divers groupes d’ermites pour constituer l'Ordre des 
Ermites de Saint Augustin, la revue belge Augustiniana a consacré 
les fasc. 1-3 de 1956 (un vol. de 848 pp.) à des articles qui retracent 
l'histoire de l'Ordre sous ses différents aspects. 
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À l’occasion du quatrième centenaire de la mort de Saint Ignace 
de Loyola, la revue romaine Gregorianum a consacré sa troisième 


| livraison de 1956 à l’œuvre du fondateur de la Compagnie de Jésus. 


L'adresse de la rédaction-administration de la Revue interna- 
tionale de Philosophie est dorénavant la suivante : Avenue Le- 


poutre, 65, Bruxelles. 


Le n° 36 de la Revue internationale de Philosophie (1956, fasc. 2) 


| est consacré au thème : Philosophie de la nature ? 


Périodiques et collections 


Le vol. IV des Etudes Bergsoniennes vient de sortir de presse 
(Paris, Albin Michel, 256 pp. in-l6, 690 fr. fr.). On y lit des études 
consacrées aux idées de Bergson sur la philosophie de l'histoire 
(R. Polin, R. Aron), sur l'esthétique (S. Dresden), sur la différence 
(G. Deleuze), sur la liberté (L. Husson) et au « bergsonisme » de 
Péguy (A. Henry). Outre des chroniques, le volume contient encore 
une note de bibliographie bergsonienne (1945-1952), due à M"° R.-M. 
Mossé-Bastide. 


Le Conseil international de la Philosophie et des Sciences hu- 
maines vient de publier son Bulletin 1954-1955 (Maison de l'Unesco, 
19, Avenue Kléber, Paris-16°). 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — Les /2° Internationale Hochschul- 
gesprächen auront lieu à Alpbach (Autriche), du 18 août au 9 sep- 
tembre 1956. Thème général : Evolution und Revolution. Voici 
quelques-uns des sujets à traiter : Die politische Revolution des 
20. Jahrhunderts und der neue Konservatismus ; Geschichte der Um- 
brüche des naturwissenschaftlichen Denkens ; Marx als Diagnostiker 
und Prophet der gesellschaftlichen Entwicklung ; Neo-Archaismen 
und Scheintradition im musikalischen Klassizismus nach dem ersten 


Weltkrieg. 


Un Séminaire international de Caractérologie se tiendra les 10 
et 11 septembre 1956 au Centre universitaire international, 173, bou- 
levard Saint-Germain, Paris-6°. Les communications seront groupées 
dans les sections suivantes : méthodologie de la caractérologie, pro- 
priétés caractérielles fondamentales, biologie et typologie, interca- 
ractérologie. Le séminaire est organisé par les soins de l'Institut des 
sciences humaines appliquées de l'Université de Bordeaux. Comité 
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mt 


ù e e 0 . » à 
d'organisation : président : M. Gaston Berger ; secrétaires généraux : 


MM. Roger Naval et Edouard Morot-Sir. 


L'Institut International de Hautes Etudes « Antonio Rosmini », 
fondé en 1955 à Bolzano {Italie), organise une session de travail 
qui se tiendra à Bolzano du 10 au 20 septembre 1956. Thème gé- 
néral : Les bases culturelles de l’unité européenne. Ce thème sera 
traité dans une double perspective : l° Les bases culturelles de 
l'unité européenne dans les antécédents historiques : a) Christianisme 
(Rapporteur : M. Muñoz Alonso, Valencia), b) Humanisme (Rap- 
porteur : M. Marino Gentile, Padoue), c) Illuminisme (Rapporteur : 
M. Jules Chaix-Ruy, Alger) ; 2° Les bases culturelles de l'unité euro- 
péenne dans les problèmes actuels : a) Droit positif et droit naturel 
(Rapporteur : M. F. von der Heydte, Wurzburg), b) Spéculation phi- 
losophique et religieuse (Rapporteur : M. Vincenzo La Via, Messina), 
c) Evolution politique et sociale (Rapporteur : P. Antonio Messineo, 
Civiltà Cattolica, Rome). Secrétariat, inscriptions, renseignements : 


Dr Aldo Pensa, Vicolo Muri, 5, Bolzano (Italie). 


L'Association for Symbolic Logic tiendra sa réunion annuelle à 
l'University of Rochester, Rochester, New York, le 27 décembre 
1956, conjointement avec l'American Mathematical Society et la 
Mathematical Association of America. 


Le IX° Congrès des Sociétés de philosophie de langue française 
se tiendra en 1957 à Nice. 


Réunions nationales. Allemagne. — La section philosophique 
de la Deutsche Akademie der Wissenschaften (Berlin Est) a organisé 
du 8 au 10 mars 1956 une réunion consacrée au sujet : Das Problem 
der Freiheit im Lichte des Wissenschaftliche Sozialismus. 


La 7° Mediävistentagung, organisée par le Thomas-Institut de 


l'Université de Cologne, se tiendra dans cette ville du 3 au 6 octobre | 


1956. Thème général : Die Antike in der Sicht des Mittelalters. Com- 


munications annoncées : K. Bosl (Wurzburg), Germanische Konti- 


nuität im Spiegel des mittelalterlichen Kônigtums ; P. Michaud- 


Quantin (Paris), Collectivités médiévales et institutions antiques : 


M.-T. d'Alverny (Paris), Survivance de la magie antique ; J. E. Hof- 


mann (Ichenhausen), Vom mathematischen Wissen der Frühscho- 


lastik und der Wiedererweckung mathematischen Forschens unter 
dem Einfluss der Antike (Hochscholastik, Spätscholastik) ; R. Walzer 
(Oxford), Die arabischen Uebersetzungen aus dem Griechischen : 
H. Hüschen (Cologne), Antike Einflüsse in der mittelalterlichen Mu- 
sikanschauung ; H. Dôrrie (Sarrebruck), Porphyrius und das latein- 
ische Abendland ; G. Verbeke (Louvain), Saint Thomas et le stoi- 


cisme, 
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L'Allgemeine Gesellschaft für Philosophie in Deutschland orga- 
nisera à la mi-octobre 1956 une réunion extraordinaire à laquelle 
elle convie tous ses membres. Cette réunion se tiendra à l’Université 
de Cologne. Sous la direction du Prof. Paul Wilpert, on y traitera 
de l’enseignement de la philosophie. 


> L'Albertus-Magnus-A khademie organise du 2 au 25 octobre 1956, 
| à Walberberg près de Cologne, la Zweite Arbeitsgemeinschaft über 
die Philosophie des Thomas von Aquin. Thème général : Die 
Transzendentalien. Le programme prévoit des communications his- 
toriques, des études sur la problématique des transcendantaux et des 
symposia sur des textes importants de S. Thomas. S'adresser au 


P. Dr Engelhardt, Walberberg-bei-Kôln. 


Espagne. — La Sociedad Española de Filosofia a élu son nou- 
veau comité lors de sa réunion générale du 29 février 1956 : prési- 
dent : M. Leopoldo E. Palacios ; vice-présidents : MM. Salvador 
Minguison et Joaquin Carreras Artau. La Société a entendu récem- 
ment les communications suivantes : Ramon Ceñal, La fenomeno- 
logia de Husserl ; José Maria Rubert Candau, La fenomenologia 
como el saber filosofico fundamental ; Michele Federico Sciacca, 
La no-dialéctica de la dialéctica hegeliana ; Gustavo Bueno, El uni- 
versal noético : su estructura légica y ontolégica ; Pedro Caba, Fun- 
damentos de una posible Ontologia antroposéfjica. 


La 1V*® Semana de Filosofia, organisée par l'Instituto Luis Vives 
de Filosofia et par la Sociedad Española de Filosofia, aura lieu du 
24 avril au l* mai 1957. Thème général : La forma. 


M. Charles DE CoNINCK, professeur à l'Université Laval (Québec, 
Canada), a donné récemment plusieurs conférences à Madrid : à 
l'Université, il a traité en cinq leçons le thème : La naturaleza de 
la contingencia ; à l'Ateneo, il a développé le sujet : é Es el mar- 
xismo un nihilismo ? ; à l'Institut Luis Vives du Consejo Superior 
de Investigaciones Cientificas, il a parlé de La naturaleza del bien 
comün. 


Etats-Unis d'Amérique. — [La 48° réunion annuelle de la 
Southern Society for Philosophy and Psychology a eu lieu les 29 
et 30 avril 1956 à Asheville (North Carolina). Les communications 
suivantes figuraient au programme : D. C. Yalden-Thomson, On the 
Word « Aesthetic » : E. Watson Schipper, The Uses of Art in 
Plato’s Republic ; Ph. P. Hallie, On Teaching Philosophical Aesthe- 
tics ;: G. Procter, The Relation of Scientific Objects to Sense-Expe- 
rience ; J. Xenakis, Plato on Statement and Truth-Value ; K. W. 
Spence, The Empirical Basis and Theoretical Structure of Scientific 
Psychology ; G. M. Van Sant, À Proposed Property of Relations ; 
P. K. Butchvarov, Wittgenstein, Whitehead and the Theory of 


556 Chroniques 


Relations : R. Roelofs, The Specific Correlation of James’ Psycho-« 
logy and his Pragmatic Analysis of Truth ; E. Maynard Adams, The 
Rise and Fall of the Sense-Datum Theory; R. Gotesky, Ayer's 
Argument for the Existence of other People’s Experiences ; P. A. 
Carmichael, Asserting and Knowing ; H. L. Parsons, Freedom : its 
Meaning and Use ; D. M. Allan, The Levels of Coherence in Ethics 
and their Inter-Relations ; H. N. Lee, Political Facts and Moral 
Values ; K. E. Nielsen, Moral and Non-Moral Good and the Function 
of Morality ; R. C. Wittemore, Hegel’s « System » and Kierkegaard’s 
God ; A. G. Balz, Some Articles of Metaphysical Faith ; E. G. 
Ballard, Individual and Person. Un symposium sur le thème : The 
Problem of the Self figurait également au programme. 


La réunion de printemps de la Western Pennsylvania Philoso- 
phical Association s’est tenue à la Pennsylvania State University le 
5 mai 1956. Les communications suivantes furent présentées : Ray 
H. Dotterer : Some Presuppositions of Responsible Thinking ; John 
W. McCarthy et Henry Finch : The Role of Philosophy in General 
Education ; Stephan Strasser : Phenomenological Trends in European 
Psychology. 


La 7° réunion annuelle de la New Mexico Philosophical Society 
s'est tenue à la Highlands University (Las Vegas) les 5 et 6 mai 
1956. Communications : H. J. Sherman : Plato’s Timaeus : An Inter- | 
pretation ; L. W. Kuhn : The Logic of Ramus and Its Impact on 
Some Renaissance Writers ; À. L. Hilliard : The Nature of a Liberal 
Education ; M. G. Evans: Dogmatism in Contemporary Physics : 
P. M. Baldwin : Operational Philosophy. 


Une semaine d'étude s'est tenue du 25 au 30 juin 1956 au 
St. Agnes College à Baltimore sur le thème : Religion and Philo- 
sophy. Le programme mentionne les communications suivantes : 
Gustave Weigel, The Religion of Philosophy : Gregory Zilboorg, 


Religion and Psychiatry ; Heinrich Rommen, Religion and the Na- 
tural Law. 


La 53° réunion annuelle de l'American Philosophical Association 
(Eastern Division) se tiendra à l'University of Pennsylvania à Phila- 


delphie, du 27 au 29 décembre 1956. 


La Philosophy of Science Association et la section L de l’A mer- 
ican Association Jor the Advancement of Science tiendront une 
réunion commune à New York le 28 et le 29 décembre 1956. Cette 
réunion sera consacrée au problème de la mesure. 


La 31° réunion générale annuelle de l'American Catholic Phi- 
losophical Association se tiendra à Chicago le 23 et le 24 avril 1957. 
Thème général : Ethics in Relation to Other Knowledges, 
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France. — Des Journées cybernétiques, organisées par la Société 
d'Etudes philosophiques, se sont déroulées à Marseille les 24 et 
25 mars 1956, sous la présidence de M. Gaston Berger. Les com- 
munications suivantes ont été présentées : Louis Couffignal, La mé- 
canisation de la logique ; Dr François Paycha, La mécanisation de 
la logique en médecine ; Pierre de Latil, Une logique mécanisée 
. doit être ternaire ; Dr Schutzenberger, Méthodes séquentielles de 
diagnostic ; Benoît Mandelbrot, Macrolinguistique cybernétique : 
A. Moles, Implications philosophiques de la cybernétique et de la 
théorie de l'information ; P. François Russo, La dualité de l’abstrait 
et du concret dans la machine et l’action technique ; Dr Jacques 
Sauvan, La cybernétique devant le problème de la connaissance et 
le problème de la liberté ; Dr Saulnier, Adaptation, sensorialité et 
connaissance ; Aurel David, Morale de la cybernétique ; Dr Huant, 
Quantification bio-physiologique et régulations rétro-actives ; M. De- 
prun, Quelques opinions soviétiques sur la cybernétique. 


La Société Française de Philosophie a entendu, le 25 février 
1956, une communication de M. Etienne Souriau, professeur à la 
Sorbonne : Du mode d’existence de l’œuvre à faire. Le 28 mars 
1956, M. Alexandre Koyré a traité le sujet : Newton et l'hypothèse. 


La Société d'Etudes philosophiques a entendu, le 4 février 1956, 
une conférence de M. Paul Chanier, professeur au Lycée Thiers, 
sur : En quête d’un type de déterminisme applicable aux sciences 
humaines. 


La Société Africaine de Philosophie (Alger) a entendu une con- 
férence de M. Ducas, La vie intellectuelle de Pascal (17 décembre 


1955) et de M. Jean Luccioni, L'actualité de Socrate (18 février 1956). 


La Société Alpine de Philosophie a entendu la communication 
de M. G. Madinier (Lyon), Réflexions sur la conception de la liberté 
dans la philosophie bergsonienne (17 février 1956) et celle de M. Le- 
fèvre (Grenoble), L’existentialisme de Jaspers (21 mars 1956). 


La Société de Philosophie de Bordeaux a entendu les commu 
nications suivantes : M. Arbousse-Bastide (Rennes), L'aventure idéo- 
logique du positivisme comtien au Brésil (28 janvier 1956) ; G. Hahn 
(Toulouse), L’échec, source d'incertitude (17 mars 1956). 


La Société Toulousaine de Philosophie a entendu la conférence 
de M. Bru, Signification des termes « Abstrait » et « Abstraction » 
dans le domaine des arts plastiques (28 janvier 1956) et celle de 
M. M. F. Sciacca (Gênes), Moment philosophique et moment scien- 


tifique (11 février 1956). 


L'Association des amis de Bergson a entendu récemment les 
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conférences suivantes : Olivier Lacombe, doyen de la Faculté des 
Lettres de Lille, Bergson et l’Inde (14 janvier 1956) ; Martial Gueroult, 
professeur au Collège de France, Bergson et l’histoire de la philo- 
sophie (11 février 1956) ; M°° Jacques Madaule, Le bergsonisme et 
la pensée du P. Teilhard de Chardin (10 mars 1956). 


M. Felice BATTAGLIA, recteur de l'Université de Bologne (Italie), 
a donné deux conférences à la Faculté des Lettres de Paris le 10 et 
le 12 avril 1956. Sujets: Autour de la philosophie de l'histoire ; 
Conditions de possibilité d’une philosophie de l'éducation. 


M. Paul RICŒUR a traité le sujet : Heidegger, interprète du 
nihilisme nietzschéen devant le Centre catholique des intellectuels 
français, le 13 mars 1956. 


Italie. — Les Actes du Congresso italiano di Jilosofia agostiniana 
(Rome, 20-23 octobre 1954) viennent d'être publiés par les Edizioni 
agostiniane de Tolentino en un volume de Xvi-4Îl pp. intitulé : 
S. Agostino e le grandi correnti della filosofia contemporanea. 


Le II® Convegno filosofico organisé par l’Institut de philosophie 
de l'Université de Milan s’est tenu à Milan du 17 au 19 mars 1956. 
Thème choisi : Immanenza e trascendenza. Communications présen- 
tées : Carlo Antoni, Immanenza e trascendenza nella storia ; An- 
tonio Banf, Al di qua di immanenza e trascendenza ; Mario Dal Pra, 
Considerazioni sul concetto di trascendenza ; Augusto Guzzo, Esame 
del concetto di immanenza ; Vito Fazio Allmayer, Trascendenza, 
immanenza e trascendentalità del principio ; Ugo Spirito, Trascen- 
denza e metafisica. Le texte de ces communications a été publié 
dans le premier fascicule de la revue 1l Pensiero, dont nous annon- 
çons par ailleurs la parution. 


Le Centro italiano di studi filosofici e teologici récemment fondé 
(voir notre notice dans le numéro de mai 1956, p. 356) a organisé 
deux semaines d’étude sur le thème : [ problemi dell’esistenzialismo. 
La première s’est tenue à Rome, dans la salle « Beato Angelico » 
de la Minerve, du 9 au 15 mars 1956. Les communications suivantes 
y furent présentées : Cornelio Fabro, Realtà e verità in Soren Kierke- 
gaard e Tommaso d’Aquino ; Fausto Bongioanni (Univ. Gênes), 
Esistenzialismo e human relations ; Nicola Petruzellis (Univ. Bari), 
Scetticismo e fideismo nella filosofia di Carlo Jaspers ; P. Benedetto 
D'Amore, O. P., La metafisica esistenziale di Martino Heidegger 
e la metafisica classica ; Pietro Prini (Univ. Gênes), L’esistenzialismo 
francese, tra Marcel e Sartre ; Ambrogio Mc Nicholl (Angelicum, 
Rome), Apporti dell’esistenzialismo al pensiero filosofico. La se- 
conde semaine d'étude a eu lieu à l’Université de Naples du 30 avril 
au 5 mai 1956. Les participants entendirent les communications sui- 
vantes : Paolo Filiasi Carcano (Univ. Naples), L’esistenzialismo, filo- 
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sofia e vita; Nicola Petruzellis (Univ. Bari), L’esistenzialismo e il 
significato del nostro tempo ; Pietro Prini (Univ. Gênes), L’orizzonte 
teologico dell’esistenzialismo francese da Marcel a Sartre : Auguste 
Arrighi (Univ. Grenoble), L’esistenzialismo di Jean Paul Sartre : 
Emmanuele Riverso (Naples), L'’esistenzialismo teologico di Carlo 
Barth ; P. Benedetto D'Amore, O. P., Cid che per noi à vitale e 
ci che à caduco nelle nuove metafisiche dell’esistenza. 


Pays-Bas. — [La Vereniging voor thomistische wijsbegeerte a 
tenu une réunion extraordinaire à Utrecht le 25 février 1956 ; 
M. H. Dooyeweerd y développa le sujet : De verhouding tussen 
wijsbegeerte en theologie. La 21° réunion annuelle de la même so- 
ciété s'est tenue à Amsterdam les 14 et 15 avril 1956. Thème général : 
Philosophie en theologie. Au programme figuraient les communi- 
cations suivantes : P. Schoonenberg, Theologie in zelfbezinning ; 
M. Marlet, Theologische bezinning op de philosophie ; G. Barendse, 
Philosophie in zelfbezinning. 


L'association Het Spinozahuis a tenu sa réunion annuelle le 
12 mai 1956 à Rijnsburg. Une communication fut prononcée par 
M. J. von Schmid (Bruxelles) sur le sujet : Coornhert en Spinoza. 


Suisse. — Voici le relevé des communications présentées à la 
Philosophische Gesellschaft Basel, de mars 1955 à mars 1956 : 
K. Dürr (Zurich), Anwendung der Logik ; M. Landmann (Berlin), 
Von der Individualanthropologie zur Kulturanthropologie ; H. L. 
Goldschmidt (Zurich), Maimonides, Bahnbrecher zu umfassender 
Weltschau ; ©. Brühlmann (Kreuzlingen), Von der meta-physika- 
lischen Grundlage der Physik ; T. Spoerri (Zurich), Pascals Hinter- 
gedanken ; K. Weigand (Francfort s. M.), Rousseau und Nietzsche ; 
E. Staiger (Zurich), Goethes Morphologie ; L. Schreiner (Wuppertal), 
Gottesbund und Sozialvertrag im Gesellschaftsdenken Hammans und 
Mendelssohns ;: H. Barth (Bâle), Grundgedanken der Aesthetik ; 
E. Haenssler (Binningen), Das Schicksal des Begriffes in der mo- 
dernen Ontologie ; O. F. Bollnow (Tubingue), Der erlebte Raum ; 
G. Schischkoff (Munich), Selbsterkenntnis und Daseinsanalyse. Zur 
Stellung der modernen Psychotherapie in der philosophischen An- 
thropologie ; M. Fierz (Bâle), Ueber den Sinn der theoretischen 
Physik. 


Instruments de travail 


L'édition critique complète de l’'Expositio super librum Boethii 
de Trinitate de saint Thomas d'Aquin vient d'être publiée par 
M. Bruno Decker (Leyde, Brill, 1955, xi1-243 pp., 22 f.). Cet ouvrage 


constitue le vol. IV des Studien und Texte zur Geistesgeschichte 
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des Mittelalters, collection dirigée par Mgr J. Koch, professeur à 
l'Université de Cologne. 


Le deuxième volume de la Correspondance de Diderot vient 
d'être publié par M. Georges Roth (Paris, Editions de Minuit, 1956, 
345 pp.). Il contient les lettres de décembre 1757 à novembre 1759. 


Deux volumes des Johann Georg Hamanns Haubptschriften ont 
paru en avril 1956 à la maison d'édition C. Bertelsmann (Gütersloh) : 
Vol. 1: Die Hamann-Forschung (par F. Blanke, K. Gründer et 
L. Schreiner) ; Vol. VII: Golgotha und Scheblimini (texte, avec 


commentaires de L. Schreiner). 


Une Bibliographie des œuvres de Karl Marx (avec en appendice 
un répertoire des œuvres de F. Engels) a été publiée par M. Maxi- 
milien Rubel à la maison d'édition Rivière de Paris. 

Les Husserliana, édités par les Archives-Husserl à Louvain, sous 
la direction du Professeur H. L. Van Breda, viennent de s'enrichir 
par la publication de l'important volume VII : Edmund Husserl. 
Erste Philosophie (1923-24). Erster Teil : Kritische Ideengeschichte, 
hrsg. von Rudolf BOEHM (La Haye, Nijhoff, 1956, xxxIv-468 pp.). 
Ce volume édite la premièré partie, historique, des leçons profes- 
sées par Husserl à Fribourg (Br.) pendant le semestre d'hiver 1923- 
1924. Husserl y discute systématiquement les conceptions de la phi- 
losophie qu'il a relevées au cours de l’histoire et il y propose ses 
vues personnelles sur la signification de la philosophie. Le volume 
présente également, outre ce texte principal, plusieurs textes com- 
plémentaires en relation avec le problème traité. 


Une nouvelle collection, intitulée Contemporary Philosophy, est 
en préparation à la Cornell University Press (Ithaca, N. Y.). Elle 
sera dirigée par M. Max Black, professeur à la Cornell University ; 
le comité de direction est composé, en outre, de MM. Ch. À. Baylis 
(Duke), W. Frankena (Michigan) et M. G. White (Harvard). La 
nouvelle collection accueillera de courtes études (de 75 à 200 pp.) 
traitant de problèmes philosophiques d'intérêt actuel ; elle espère 
encourager la publication de travaux émanant de jeunes auteurs. 


Le tome VIII de la Bibliographie Académique de l'Université 
Fes de Louvain (1954-1955) vient de sortir de presse (227 pp. : 
r.). 


Le « Cercle » 
de la connaissance humaine 


selon saint Thomas d'Aquin 


Première partie — Les données de la question … 


Chapitre I. Distinctions 
$ [. Inventio-ludicium 
$ II. Compositio-Resolutio 
$ III. Conclusion … 


Chapitre Il. Unité 


Seconde partie — L'interprétation des textes 


Chapitre |. À priori et à posteriori selon saint Thomas … 
8 I. Distinction, dans l'unité, de l’à priori et de l’à 


posteriori e 
S II. Parentés dangereuses 
$ III. Exercice et expression 


À. Explication d'une no tondemenele e. 
B. Vraie nature de l'à priori et de l’à posteriori 


selon saint Thomas . 

C. Fidélité de notre Mer nretation 

8 IV. Le « cercle » de la connaissance 
A. Le cercle de la réflexion … 


B. Le commencement de la fé on: inventio 


conclusionum ” 
C. L'étape suivante: Fonte nc Diontn 
D. La dernière étape: le jugement 
E. Chevauchement des diverses étapes 


Chapitre Il. L'achèvement « pratique » de la connaissance 


: : 
« spéculative » . 


Conclusion 
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Ces pages n’apportent pas une contribution définitivement va- 
lable aux études thomistes. Elles soumettent au jugement des lec- 
teurs certaines conclusions qui nous paraissent s'imposer inéluctable- 
ment à partir des textes, mais qui ne nous paraissent pas encore 
présenter les mêmes garanties d'objectivité que les résultats d’autres 
recherches. « La raison n’habite pas dans une seule tête », dit un 
proverbe camérounais. S'il nous est arrivé, dans notre étude, d'inter- 
préter saint Thomas en l’attirant à notre propre pensée, les remarques 
de nos lecteurs nous aideront sûrement à reconnaître notre erreur 


(1) 


et à la corriger ”. Qu'ils en soient remerciés d'avance. 


LEE | 


Deux textes importants de saint Thomas parlent ex professo 


du « cercle » (circulatio) de l'intelligence et de la volonté ©, de la 


connaissance et de l’amour . 


Trois autres textes parlent du « cercle » (circulus) de la con- 


naissance (. 


Le second de ces deux cercles s'inscrit dans le premier. 
D'autres textes encore parlent de la réflexion (reditus) de la 
connaissance. Les deux plus remarquables sont celui de la Somme (, 


en progrès sur le De Veritate (? et celui du commentaire sur le De 


(7) 


Causis ”, soulignant fortement le caractère ontologique de la ré- 


flexion. 
D'autres textes, enfin, distinguent, mais sans les séparer : 
— la connaissance spéculative et la connaissance pratique : 
— l'inventio (appréhension) et la resolutio (jugement) ; 


— l'aspect à priori de la connaissance et son aspect à poste- 


riori (®). 


Nous nous permettons d'attirer spécialement leur attention sur le tableau 
de la p. 598. 


® Pot, 9. 9. c. Ne pas confondre cette circulatio avec le motus circularis 
de 2 II. 180. 6. 

ME2RI102740 701787) 

(9 Ver, 10. 8. 10; DN, 7. 2, 713; 2 II. 180. 3. c. Il faut rapprocher de ces 
textes B Tr, 6. 1. III. c. 

(GET "62 re 

CE V'er, 22, 2222: 

() LDC, 15. 

® On trouvera, dans la suite de cette étude, de nombreuses références à ces 
trois dernières séries de textes. La dernière formule est ambiguë: l'à priori thomiste | 
diffère profondément de celui de Kant et même d'Aristote. 
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Nous nous sommes demandé si le cercle de la connaissance 
ou, plus exactement, le cercle de l'ensemble de la vie spirituelle 
ne livrait pas la clé de l’essentielle liaison des divers aspects ou 
des diverses étapes qu'on ne peut ni confondre ni isoler les unes 
des autres. Nos recherches ont d’abord rencontré, dans les textes 
de saint Thomas, plusieurs incohérences en apparence insurmon- 
tables. Le recours à une distinction fondamentale permet de les 
résoudre. Mais cette distinction ne se rencontre pas en propres 
termes chez saint Thomas. Avec une netteté de plus en plus 
grande ‘, il distingue entre exercice et spécification. À notre con- 
naissance, il ne distingue jamais entre exercice et expression. 

Une question se pose dès lors : notre solution est-elle valable ? 
Notre interprétation est-elle fidèle au mouvement de sa pensée ? 
C'est ce que nous voudrions vérifier, avec l’aide de nos lecteurs. 

L'exposé se partagera en deux parties, divisées elles-mêmes en 
deux chapitres. 

La première partie exposera les données certaines de la ques- 
tion : les distinctions de saint Thomas, tout d’abord (avec leurs 
ambiguïtés et les problèmes qu'elles soulèvent) — la liaison, ensuite, 
du cercle de la connaissance et de la vie spirituelle. 

La seconde, divisée, elle aussi, en deux chapitres, proposera une 
interprétation permettant de lever les ambiguïtés et de résoudre les 
problèmes en déterminant, d’abord, dans quel sens on peut parler 
d'à priori et d’à posteriori chez saint Thomas — en précisant, ensuite, 
la nature du lien qui unit la connaissance spéculative et la connais- 
sance pratique. 


Première partie. — Les données de la question. 
CHAPITRE Î. — DISTINCTIONS. 
Ï. Inventio — Îudicium. 


De nombreux textes de saint Thomas distinguent nettement deux 
étapes dans la connaissance (on y retrouve, à l'évidence, l'influence 
d'Aristote et d'Avicenne). Les différences de vocabulaire n'em- 
pêchent pas de reconnaître la synonymie des diverses formules. Nous 


®) Cfr en particulier 1 IL. 9. 1. c. Dom Lottin fut le premier à relever ce 
progrès, dans son article de la RHE de 1928. 
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devrons toutefois reconnaître que cette synonymie n'est pas absolu- 
ment rigoureuse. 

Pour la commodité du lecteur, nous présenterons, en deux co- 
lonnes, diverses formulations de cette distinction fondamentale. Nous 
ne respecterons pas l’ordre chronologique parce que, sur ce point, 
nous n'avons pas relevé le moindre changement dans la pensée, 
ni même dans la terminologie de saint Thomas (°. Nous ne transcri- 
rons pas les textes intégralement, mais nous dégagerons les termes 


caractéristiques qui, d'une colonne à l’autre, s'opposent et se ré- 


pondent. 
Apprehendere existentium veritatem circulo : 
= invenire — iudicare (4, 
Apprehensio veritatis pertinens ad : 
inventionem — iudicium (?, 
Vis apprehensiva apprehendit per modum : 
incomplexi — complexi °). 
Apprehendere : 
quid est aliquid esse vel non esse 
= indivisibilum intelligentia ; — compositio et divisio 
= formare quidditatem : = formare enuntiationem (*,. 
= abstractio (totalis vel for- 
malis). 
Apprehensio — Judicium 
Principium [cognitionis] : Terminus : 
pertinet ad apprehensionem : est pertinet ad iudicium, ubi cogni-! 
in sensu. tio perficitur ; est sensus — id! 
quod imaginatio demonstrat —| 
illa quae omnino a materia non! 


| 
l 


dependent (°?. | 


(9 Excepté le couple imaginatio-fides, inspiré par les traductions latines d'Avi: 
cenne, On la trouve dans le commentaire sur les Sentences. Sauf erreur, il dispa- 
raît des œuvres postérieures de saint Thomas. | 

F9 DN, 7. 2, 711, 713. Remarquez, dans le même texte, la distinction des! 
deux étapes et leur liaison (circulo). 

CO)RINITRGE 4 0 C: 

CNANII" 46227 CSG 150! 

(9 2 II. 83. 1, 3% obj. et BTr, 5: 3. c. Cfr IS, 19.15) 14 cet PAn, 1. 1, 4. 
Le « principe » de la première « appréhension » est: hoc quod dico ens. Celui dd 
la seconde est: impossibile esse et non esse. De ce dernier, saint Thomas signal 
qu'il dépend du premier: dependet ex intellectu entis (Metaph., 4. 6, 605) | 

PARTIES 6 12; 

F9 BTr, 6. 2. c, 4 et 2. Le terme de la connaissance diffère suivant qu'il! 
s’agit de la connaissance physique, mathématique ou métaphysique. | 


ere 2 
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_ Acceptio 


Apprehendere veritatem circa 
aliquid. 

Penetrare ad intima eorum 
quae proponuntur. 


 Percipere. 


Acceptio sive repraesentatio. 

Inventio definitionum. 

Intelligere absolute quiddita- 
tem. 

Imaginatio intellectus 

— apprehensio simplicis quid- 
ditatis ; 


= formatio (signum = defini- 
tio). 

Diffundi circa multa, secun- 
dum viam compositionis vel 
inventionis. 

Intellectus in uno multitudi- 
nem comprehendit. 


Compositio intellectus pertinens 


paraison de ce texte avec ScG, I. 


inventionem veritatis 
= congregare, ex multis ad 
unum ; 


= applicare universalem co- 
gnitionem ; 


(7) BTr, 3. 4. c. 
GCOMISIEM70 6706 
DOP?2NII 806: .c: 
C922/11:452,/;3; 
ONGANIENPTENCAME 
GDERTr, 6 4: .c. 
PPerih. l:13,122: 
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Assensus (!?). 


Assentire his quae apprehen- 


ht 
ludicium ut de credendis homo 
aestimet his esse inhaeren- 
dum “* 
Iudicare 
ludicium de repraesentatis 
Demonstratio propositionum 


(20) 
(21) 
(22) 


Componere simplicia concepta, 


per iudicium *?, 


Fides 
— compositio vel divisio pro- 
positionis (signum = enun- 
tiatio) **. 


Colligere ex eis unam simplicem 


cognitionem, secundum viam 
resolutionis. 

Ratio ex multis colligit unam 
simplicem veritatem (*/. 

iudicium 

— procedere ab uno communi 
principio ad multa et divisi- 
bilia signa et effectus ; 

= ingredi ex effectibus ad pro- 
priam veritatem ; 


CÉSAR 7 CRb.,138.01737C. 
@5) BTr, 6. 1. III. c. Remarquer les deux expressions: via compositionis vel 
inventionis; comprehendit. Comment faut-il traduire le verbe diffundi ? La com- 


59, amplius, semble confirmer le caractère 


synthétique de la «simple appréhension »: Intellectus tamen incomplexus, in- 
telligendo quod quid est, apprehendit quidditatem rei in quadam comparatione 
ad rem (saint Thomas avait d'abord écrit: quidditatem comparatam...). Nous ver- 
rons plus loin que d'autres textes semblent faire de la simple appréhension une 
analyse (resolutio), 
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— incipere a simplici intellec- terminari ad simplicem intel- 


tu principiorum (universa- ligentiam wveritatis ; 
lium) ; 

— diffundere se per effectus ; 

— invenire ex proprietatibus — judicare ex causis de effecti- 
et effectibus causas (= de- bus (— demonstratio propter 
monstratio quia ?). quid ?) ©. 


Ce dernier texte est déroutant. Il pose la synonymie de : 


congregare — diffundere se 
procedere ab uno ad multa — ingredi ad [unum|]. 


Nous nous prenons à soupçonner, chez saint Thomas, des che- 
vauchements de terminologie. Le terme d’apprehensio, par exemple, 
tantôt s'oppose au terme iudicium (©) et tantôt l’englobe °°’. 

I] serait facile de résoudre la difficulté par une distinction entre 
sens strict et sens large, si d'autres questions ne se posaient pas. 
Apprehensio au sens strict, en effet, semble synonyme de formatio 
quidditatis ou d'’abstractio. Mais l’abstractio n'est-elle pas un pro- 
cessus précédant la formatio quidditatis ? N’est-elle pas l’informatio 
intellectus per speciem (impressam) ? 

Le commentaire du De Trinitate fait de l’apprehensio le « prin- 
cipe » de la connaissance, par opposition au jugement qui en est 


le « terme » ©. Mais le De Veritate présente comme suit cette oppo- 


sition : 
Principium actus intelligendi Terminus effectus per actum 
= species qua informatur in- = « quo » intelligitur ; 
tellectus. — quidditas formata ET com- 


positio et divisio °?. 


Pour résoudre la difficulté, sans doute faudra-t-il distinguer deux 
sens au mot abstractio et au mot terminus. Abstractio, dans le der- 
nier texte cité, désignerait le rôle propre de l’intellect-agent dans 
la connaissance abstractive. Dans le commentaire de Boëce (1), il 
désignerait la première étape de la «réaction consciente » de l'in- 


C9) DN, 7. 2, 711 et 713. 

7 Cfr supra, p. 565, n. 18. 
8) Cfr supra, p. 564, n. [1-14. 
@9) Cfr supra, p. 564, n. |6. 
Ver? 

ED Cfr supra, p. 564, n. l4. 
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tellect-possible. De même, le mot terminus désignerait la dernière 
étape de cette réaction dans le même commentaire ? et, dans le 
De Veritate, le « produit » de cette réaction. 

Ne nous hâtons pas de résoudre les difficultés par des distinc- 
tions plausibles, mais un peu superficielles. Constatons encore un 
chevauchement plus embarrassant, celui des termes de compositio 
et de resolutio. Le Compendium theologiae semble identifier abstrac- 
tio et resolutio et situer celle-ci dans la via inventionis **. La Somme 
contre les Gentils semble confirmer cette interprétation **. Le com- 
mentaire de Boèce *) fait de compositio un synonyme de inventio 
(— in uno multitudinem comprehendere), par opposition à la reso- 
lutio du jugement, lequel est, dans le commentaire d’Aristote, com- 
positio simplicium conceptorum ©) ! Dira-t-on que le commentaire 
de Denys “’”” met les textes d'accord en plaçant une compositio 
aussi bien dans le jugement que dans l’inventio veritatis ? D'accord, 
mais il reste à expliquer le sens de cette réponse, c'est-à-dire la 
nature de la compositio et de la resolutio. Pour cela, examinons 
de plus près le couple compositio-resolutio. 


II. Compositio-Resolutio. 


Ces deux termes, opposés l’un à l’autre, pourraient parfois se 
traduire : montage-démontage *”. Mais voici d’autres textes, qui se 
rapportent plus directement à notre sujet : 


Secundum viam compositionis Secundum viam resolutionis ”. 
vel inventionis. 
Secundum viam inveniendi. Secundum viam iudicandi, ratio 
resolvit conclusiones in prin- 
cipia 4. 
— In via resolutionis inveniuntur 


transphysica (ens...), sicut ma- 
. 0 . 4 
gis communia post minus (“*”. 


(52) Cfr supra, p. 564, n. l6. 

@3) CT, 62. Cfr infra, p. 568, n. 45. 
BOEScG, 72100: 

(85) Cfr supra, p. 565, n. 25. 

(6) Cfr supra, p. 565, n. 23. 

(87) Cfr supra, p. 566, n. 26. 

(85) Par exemple, dans 2 S, 22. |. 2. 2. 2. 
(8) BTr, 6. 1. IL. c, déjà cité p. 565. 

(40) Ver, 10. 8. 10 (première série). 

(41) Metaph., Prol, 
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Via compositionis, per quam 
procedimus a simplicibus ad 
composita. 

Via compositionis (faisant suite 
à la resolutio |). 

Via compositionis : a primo ad 
ultimum quod quaeritur (fait 
suite à la resolutio ! Demons- 
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Via per modum resolutionis, se- 
cundum quod procedimus a 
compositis ad simplicia “?. 

Via resolutionis (analysant le 
composé en ses parties) “°. 

Via resolutionis, ordine resolu- 
torio (dégage les implications, 
explicite les causes. Demons- 


tratio quia ?) *. 

Est enim duplex resolutio quae 
fit per intellectum : 

Una secundum abstractionem 
formae a materia.… 

Alia vero resolutio est secundum 
abstractionem universalis a 
particular: *?. 


tratio propter quid ?). 


il semble 
que saint Thomas situe parfois la resolutio dans la via compositionis 
et inventionis — et la compositio dans la via resolutionis et iudicii. 

Il est clair, en tout cas, qu’on ne peut se borner à traduire 
resolutio par analyse et compositio par synthèse (*? 


Les textes qu'on vient de lire sont embarrassants : 


. La question 
est complexe. L'opposition compositio-resolutio, ou modus composi- 
tivus et resolutorius, définit tantôt l'opposition de la connaissance 
angélique à la connaissance humaine “” ; tantôt, l'opposition de 
l'agir humain et de la science pratique à la science spéculative (** ; 
tantôt l'opposition de deux « méthodes » au sein même de la con- 
naissance spéculative (*?. 


(#2) Metaph., 2. |, 278. 

(OPPOT A AIE 

9 DCM, 2. 4, 333, 343. Rapprocher plus particulièrement de DN, supra, 
pad en le 

ÉPICT,262 n°0108: 

(9 D'où l’’insuffisance de l'article du P. Régis. Cette étude, faite soigneuse- 
ment, reste pourtant inachevée, faute d’avoir serré les textes d'assez près (Ana- 


lyse et synthèse dans l’œuvre de saint Thomas, dans Studia Mediaevalia, Bruges, 
1948, pp. 303-330). 


(7) Par exemple dans ScG, 2. 100. 


( Par exemple Eth, 1. 3, 35; 1 IL. 14.5 c, 1. Remarquer que le mode du 


« conseil » (ratiocinatio de operatione) est resolutorius et se situe donc sur le plan 
de la connaissance spéculative. 


#%) Par exemple, DCM, loc. cit. 
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IT. Conclusion. 


À toutes les questions posées et restées sans réponse, d’autres 
viennent s'ajouter. Indiquons les plus importantes. D'abord, des dis- 
tinctions à préciser davantage : l'inventio est tantôt inventio princi- 
piorum, tantôt inventio conclusionum. Quelle est le rapport de 
celle-ci à celle-là ? Se situent-elles toutes deux in via inventionis ? 

Autre question : l'induction s’identifie-t-elle à l'inventio princi- 
piorum ? Elle s'oppose au syllogisme “". Aïlleurs cependant, saint 
Thomas semble y voir le syllogisme de la demonstratio quia “*. 

Troisième question : la resolutio in principia se distingue du 
jugement *. Et pourtant elle semble lui être identique. 

Autre groupe de deux questions : l’acceptio principiorum est- 
elle à priori ou à posteriori, a Deo ou bien a sensu ? De même la 
resolutio se termine-t-elle aux premiers principes intelligibles ou aux 
données sensibles ? 

Dernier groupe de trois questions, étroitement lié au groupe pré- 
cédent : le jugement est-il spéculatif, contemplatif, ou bien pratique, 
actif ? La Somme semble en affirmer le caractère contemplatif F*. 
Mais le De Veritate n'invite-t-il pas à lui reconnaître un caractère 
actif °* Quel rapport unit connaissance spéculative et connaissance 
pratique ? Faut-il y voir deux processus parallèles, ayant chacun 


leur inventio et leur iudicium *), ou deux étapes, qui s’enchaînent, 


du cercle unique de la connaissance et de l’amour ? Enfin, quelle 


(59) Par exemple, dans Eth, 6. 3, 1147-1148: Est auteur duplex doctrina ex 
cognitis: una quidam per inductionem, alia vero per syllogismum.…. 

61) ScG, 1. 12, à rapprocher de PAn, 1. 23, 195, 197: la dernonstratio quia 
de l'existence de Dieu semble pouvoir être appelée induction d’après la Somme 
contre les Gentils (mens nostra inducitur huiusmodi propositionem de Deo formare 
qua exprimat Deum esse). D'après le commentaire d’Aristote, la demonstratio quia 
se fait par syllogisme. 

62) Par exemple, Pol, |. |. 

(55) 2 II. 180. 3. c. Voir le tableau synoptique. On notera toutefois que, 
dans ce texte, saint Thomas n'identifie pas explicitement l’actus finalis contem- 
plationis au jugement. 

(4) Ver, 1. 3. c: Quando |[intellectus] incipit iudicare de re apprehensa, 
tunc ipsum iudicium intellectus est quoddam proprium ei, quod non invenitur 
extra in re. Cfr notre commentaire: le lien de la connaissance et du vouloir dans 
l’acte d'exister, dans Doctor Communis, 1950, pp. 54-72. 

(55) Par exemple 1 II. 68. 4. c: Ratio autem est speculativa et practica; et 
in utraque consideratur apprehensio veritatis, quae pertinet ad inventionem, et 
iudicium de veritate. 
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est la réflexion * qui nous livre la connaissance du singulier ? L'im- 
portance de cette connaissance est mince au point de vue spéculatif, 
celui de la Vérité, mais elle est grande au point de vue pratique (??. 
La connaissance du singulier ne serait-elle pas essentiellement une 
connaissance pratique ?.. 

Il serait vain de chercher comment saint Thomas répondrait à 
ces diverses questions avant d’avoir considéré d'aussi près que pos- 
sible la conception qu'il se fait de l'unité réflexive de la connais- 
sance et de la vie de l'être spirituel. Ce sera l’objet de notre second 
chapitre. 


CHAPITRE Il. — UNITÉ. 


Cette unité est incontestable. Nous croyons l'avoir démontrée 
dans l’article, cité plus haut, sur le lien de la connaissance et du 
vouloir dans l’acte d’exister. Elle est l'ultime conclusion du Cin- 
quième Cahier du P. Maréchal ‘. Elle est affirmée d'une manière 
particulièrement significative dans les textes qui parlent du « cercle » 
de la connaissance et de la volonté. On trouvera ces textes, in 
extenso, dans le tableau synoptique publié en appendice. Les lettres 
grecques permettent de rétablir l’ordre de la rédaction de saint Tho- 
mas que nous avons modifié afin de faciliter la comparaison et la 
reconnaissance des équivalences. 

Pour permettre au lecteur une étude plus rigoureuse, nous repro- 
duisons au bas de chaque colonne le texte littéral de chacun des 
cinq passages. 


+ © 


Un examen attentif de ce tableau aboutit à trois conclusions 
principales, assez déroutantes à première vue. 


1. L'origine de la connaissance est-elle à priori ou à posteriori ? 
Elle semble à posteriori dans le De Potentia (B «), à priori dans 
le commentaire de Boèce (en face de C B-1) et dans le De Veritate 


F9 I. 86. 1. c: Indirecte autem et quasi per quamdam reflexionem, [intellectus 
noster] potest cognoscere singulare. 

(9 Eth, 6. 3, 1152, cité infra, pp. 600-601, n. 193. 

69 J. MARÉCHAL, Le point de départ de la métaphysique, V, 1° éd., Louvain- 
Paris, 1926, p. 461. 
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(D y), à posteriori puis à priori dans la Secunda Secundae (A à 
et À y), à priori puis à posteriori dans le commentaire de Denys 


(C x et C B). 


2. Il semble qu'il y ait contradiction flagrante entre la manière 
dont saint Thomas conçoit l’inventio et la resolutio, d'une part dans 
son commentaire de Denys, d'autre part dans le commentaire de 
Boèce et le De Veritate. 

Comparez, en effet, C à, & avec D y et le texte parallèle du 
commentaire de Boèce, ainsi que C £, 9 avec D 5 et le même texte 
parallèle. Vous aboutissez aux équations déroutantes : 


— ex effectibus causas invenire = ex principlis pervenire in con- 
clusiones ; 
— diffundi per multitudinem — multitudinem in uno compre- 
hendere ; 
— ex causis de effectibus iudi- = resolvere conclusiones in 
care principia ; 
— multa in uno convolvere = ex multis colligere unam veri- 
tatem. 


3. I] semble que l'intuition simple de la vérité, l'acte parfait 
de la contemplation, soit identiquement le commencement de l’ac- 
tion extérieure. 

Comparez, en effet, l'achèvement du cercle de l'intelligence et 
de la volonté (C «x et B «) dans le commentaire de Denys et dans 
le De Potentia {C x et BC éclairés par À Ÿ et par B y, €). Cette 
comparaison invite à poser une équation déconcertante entre le 
même commentaire (et la Secunda Secundae), d'une part, et, d'autre 
part, le De Potentia (et la Secunda Secundae). C'est-à-dire, de ma- 
nière plus précise : C x (et E y) = Be (et À À). 

On a, en effet, d'une part (C x = B à): 


Inquisitio rationis terminatur ad unum = ad simplicem intelli- 
gentiam veritatis (C x) : voluntas redit in id a quo fuit principium 
intelligendi (B €). Etenim : bonum exterius movet intellectum nos- 
trum, intellectus movet voluntatem (B y, ). Proinde : dilectio est 
cognitionis terminus (A ©). 


D'autre part (C xet E y = Be et À À): 


Terminari ad simplicem intelligentiam veritatis (— pertingere 
ad ultimum completivum actum contemplandi veritatem) — tendere 
per appetitum et amorem in exterius bonum (= dilectionem incipere 
in Deo et a Deo derivari ad alia). 
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Nous sommes désormais en possession de tous les éléments re- 
quis pour comprendre objectivement la pensée de saint Thomas : 
d'une part, les textes qui distinguent et ceux qui relient les divers 
moments de la connaissance et du vouloir. D'autre part, les appa- 
rentes contradictions de ces textes qui nous obligent à chercher, 
au delà de la lettre, le foyer d'unité d'une pensée rigoureusement 
cohérente, mais qui n’eut jamais l'occasion de s'exprimer systé- 
matiquement. 


Seconde partie. — L'interprétation des textes. 


Les différentes questions que nous nous sommes posées dans 
les pages précédentes reviennent aux deux questions fondamentales 
que voici : dans le « cercle » de notre connaissance (c’est-à-dire dans 
son origine *”, dans son développement ‘’”, dans son achève- 
ment (1), quel est le rôle et la nature de l’à priori et de l’à poste- 
riori ? Quel est, par une nécessaire et immédiate conséquence, le 
caractère spéculatif ou pratique de l'achèvement de la connaissance, 
du jugement (%* ) La réponse à ces questions fera l’objet des deux 
chapitres de cette dernière partie. 


CHAPITRE |. — À PRIORI ET À POSTERIORI SELON SAINT THOMAS. 


Dans l'origine de notre connaissance, son développement et 
son achèvement, saint Thomas affirme à la fois la distinction et 
l'unité de deux aspects : l’un à priori, intelligible, l’autre sensible, 
à posteriori. 

Nulle part il n’explique ex professo le sens de cette distinction 
et la raison dernière de cette unité. D'où la tentation de l'inter- 
préter et de le comprendre dans une perspective qui n'est pas la 
sienne, dans celle de Kant, par exemple. 


Pour dégager la vraie signification — ontologique et non pas 


F9 Cfr supra, p. 569, acceptio principiorum, et p. 570, première conclusion. 
F9 Cfr supra, p. 569, inventio principiorum vel conclusionum, induction et 
syllogisme, et p. 571, deuxième conclusion. 


(1) Cfr supra, p. 569, terme de la resolutio. 


(5) Cfr supra, p. 569, dernier groupe de trois questions, et p. 571, troisième 
conclusion. 
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gnoséologique — de l'à priori et de l’à posteriori thomistes, nous 
procéderons en quatre étapes. 

Nous rappellerons tout d'abord quelques textes qui affirment 
clairement leur distinction et d’autres qui impliquent, indiscutable- 
ment selon nous, leur unité. Nous signalerons ensuite des parentés 
dangereuses, c'est-à-dire des distinctions apparentées les unes aux 
autres, mais qu'on ne peut pas identifier sans autre forme de procès, 
sous peine de tout confondre et de fausser la pensée de saint 
Thomas. L'indéniable « parenté » de ces distinctions nous mettra 
sur la voie de la solution. Dégager cette solution, ce sera, en troi- 
sième lieu, expliciter une distinction fondamentale — celle de l’exer- 
cice et de son expression — que saint Thomas n’a jamais énoncée 
en ces termes. Ce sera enfin appliquer cette distinction à l’éluci- 
dation du cercle de la connaissance et de son unité. 


I. Distinction, dans l'unité, de l’à priori et de l’à posteriori. 


A. Dans les trois étapes de la connaissance humaine, il faut 
distinguer deux aspects, l'à priori et l'à posteriori, l'intelligible et 
le sensible. Quelques textes nous assureront de cette nécessaire dis- 
tinction. 
|. La connaissance s'achève par la resolutio. Or les extrema 
resolutionis sont à la fois les principia indemonstrabilia et les sin- 


gularia : 


Cum omnis cognitio intellectus nostri a sensu oriatur, non potest 
esse iudicium rectum (ou perfectum) nisi reducatur ad sensum. Et 
ideo Philosophus dicit in VI Ethicorum, quod sicut principia inde- 
monstrabilia quorum est intellectus, sunt extrema, scilicet resolutionis, 
ita et singularia quorum est sensus (**. 


2. Le processus de la connaissance, per viam inventionis et 
resolutionis, présente, lui aussi, un double aspect. Preuve : la double 
inventio, des principes et des conclusions ; la double démonstration, 
propter quid et quia ; la double connaissance, spéculative et pra- 
tique. 

Double inventio. Celle des conclusions ou des effets se situe 


(63) 4 S, 9. 4, I. ce, Ed. Moos, n. 142. Voir aussi Ver, 10. 9. c, fin. 
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dans la via compositionis vel inventionis * ; celle des principes, 
au contraire, dans la via resolutionis (°°. 

Double démonstration — corrélative de la double inventio 
La demonstratio propter quid part des principes qui sont premiers 


pour nous et selon l'être ; la demonstratio quia part des effets ou 


(66) 


des conclusions, qui sont premiers pour nous, mais pas selon 
l'être ‘7. 

Double connaissance — corrélative de la double inventio et 
de la double démonstration ‘‘‘. La connaissance spéculative procé- 
dant modo resolutorio et partant des premiers principes indémon- 
trables ; la connaissance pratique procédant modo compositivo et 


concernant le singulier (°°. 


3. Le point de départ de la connaissance, l'acceptio principio- 
rum, présente la même dualité d’aspects : est autem duplex intel- 
lectus... à savoir : circa immobiles terminos et primos et singularis 
et contingentis (T°). 


B. Les deux aspects qu'on vient de distinguer sont étroitement 
unis l’un à l’autre. On relèvera deux indices vraiment suggestifs 
de cette unité dans le tableau synoptique du « cercle » de la con- 
naissance. 


1. Ce cercle, en effet, s'achève en revenant à son point de dé- 
part (B à). Or le point de départ (ortus), d'une part, est la réalité 
sensible: sensus (A 5) — d'autre part, le terme du mouvement est 
Dieu, maxime a sensu remotum (A &)! 

Cette apparente contradiction exprime bien la pensée de saint 
Thomas, pensée lucide et consciente de sa cohérence interne. On 
en trouve un indice dans l'insistance de saint Thomas à prouver 


I 


l'existence de Dieu à partir de l'expérience sensible. 


COLBTr GTI ce 


(9 PAn, 1. 36, 314: inventio principiorum per resolutionem. Cfr infra, 
p. 595. 


(%) Cfr infra, p. 575: parentés dangereuses. 
(6:12. 2 c et III. 14 5: c. Le seul domaine où joue légitimement la 


demonstratio propter quid est celui de la mathématique. Cfr infra, p. 596-597 
et 601-602. 


(#8) Cfr infra, p. 59 seqq. 
(%) Eth, 6. 3, n. 1147-1148 et I. 3, n. 35. 
(9 Jbid., 1147-1148. 


de | 
1 
4 
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2. Autre paradoxe, la manière, également contradictoire en 
apparence, d'exprimer l’inventio et la resolutio dans le commentaire 
de Denys, d'une part (CBC et C'ye”), et d'autre part, dans le 
texte correspondant du commentaire de Boèce et dans le De Veritate 
(D y et D à)”. Partir des principes, d'un certain point de vue, 
c'est, d'un autre point de vue, partir des conclusions, et réciproque- 
ment. 


C. Conclusion : impossible de séparer à priori intelligible et à 
posteriori sensible. Impossible de les identifier. Tellement qu'on 
peut parler d'un « intellectus inductif » ?. Que ce rapprochement, 
toutefois, ne nous décide pas à d’imprudentes identifications. 


Il. Parentés dangereuses. 


Les distinctions que nous venons de reconnaître semblent très 
proches de la distinction, décelée dans la première partie, entre 
compositio et resolutio. Elles ne semblent pas moins proches de la 
distinction qui oppose la connaissance théorique à la connaissance 
pratique, si bien que la tentation est grande de rapprocher, jusqu'à 
les confondre, les diverses distinctions que nous allons grouper en 
deux colonnes : 


Cognitio speculativa Cognitio practica "* ; 
Syllogismus Inductio “* ; 

Inventio principiorum Inventio conclusionum (” ; 
Demonstratio quia Demonstratio propter quid (° ; 
Via resolutionis Via compositionis (7. 


Les cinq distinctions qu’on vient de présenter ne sont ni équi- 
valentes, ni indépendantes l’une de l’autre. Comment préciser le 
rapport exact qui les unit sans les confondre ? 


(1) Opposition déjà signalée, p. 571, n° 2, expliquée infra, p. 592. 

(2) Rapprocher PAn, 1. 36, 318 (intellectus = absoluta et simplex acceptio 
principii per se noti. Cfr Ver, 15. 1 c.: intellectus = simplex et absoluta cognitio) 
ét 2.20, 595. 

(3) Eth, 6. 3, 1247. A reprendre dans le chapitre II. 

(4) Ibid. 

(5) PAn, 1. 36, 314 et BTr, 6. i. IL. c. 

TONIAeI4 2 1C etc. 

(7) Ibid. Cfr supra, pp. 567-568. 
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III. Exercice et expression. 


Nous sommes arrivés au point décisif de cette étude. Pour com- 
prendre la lettre, en apparence contradictoire, des textes de saint 
Thomas, force est de la dépasser et de recourir à une distinction 
qu'il ne fait pas exactement dans les mêmes termes : celle de l’exer- 
cice et de l'expression. 


À. Explication d’une distinction fondamentale. 


|. Approches. — Il est aisé de distinguer, dans le mouvement 
de la connaissance humaine, deux étapes : le processus spontané, 
naturel, de la connaissance jaillissant de la vie, point encore con- 
sciente d'elle-même, et le processus réfléchi, scientifique, de la 
même connaissance prenant conscience d'elle-même en s'explicitant 
méthodiquement dans le discours. 

Cette distinction d'étapes mène à une distinction de points de 
vue : point de vue métaphysique de sa nature ontologique et point 
de vue scientifique de sa structure logique et de ses règles métho- 
dologiques. Le commentaire de saint Thomas sur Denys, reproduit 
en appendice, se place au premier point de vue ; les commentaires 
d’Aristote ("* se placent fréquemment au second. 

On arrive ainsi à une troisième distinction. Saint Thomas l’ex- 
prime dans les termes d’exercice et de spécification "”. 

On ne peut ramener cette distinction à celle du subjectif (exer- 
cice) et de l'objectif (spécification), ni à celle de la causalité eff: 


ciente (de l’exercice) et de la causalité formelle (de la spécification). 


Mais il est possible, croyons-nous, de l’énoncer avec plus de rigueur 
et de précision en opposant l'exercice à l'expression (!’. 

Comment faut-il comprendre ces deux termes ? Le premier se 
rencontre fréquemment sous la plume de saint Thomas, et nous l’en- 
tendons à peu près au sens de saint Thomas lui-même. Le second 


est fréquent dans le langage courant, et nous l’entendons à peu près | 


au sens que tout le monde lui donne : la parole exprime la pensée : 


un visage est plus ou moins expressif ; le fond de l'âme est inex- 
primable, etc. 


(#) Par exemple, DM et Pol cités supra, p. 568. 

(9) Cfr supra, p. 563. 

( De cette précision plus rigoureuse, nous sommes redevables, pour une 
bonne part, à des études telles que celles de Maxime Chastaing, que nous allons 
citer, et à la phénoménologie contemporaine de Merleau-Ponty, etc. 


H 
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[l faut remarquer, toutefois, que cette identification n'est qu’ap- 
proximative. Pourquoi cette réserve ? — Parce que saint Thomas 
conçoit l'exercice en fonction de la spécification par l’objet et ne 
reconnaît pas assez explicitement que l'exercice est, lui aussi, objec- 
tif. Parce que le langage courant conçoit l'expression en fonction 
d'un vouloir-dire, d'un vouloir-exprimer, d'une « intention » dont il 
ne souligne pas suffisamment la réalité ontologique, absolue. 

Pour nous, l'exercice est la propriété de l'acte qui est vraiment. 
I] diffère radicalement de l'en-soi « objectif », c’est-à-dire extérieur, 
épais, de Sartre ; il « appartient » (° à qui exerce vraiment, soi, son 
acte d'ÊTRE. 

L'expression, par contre, doit s'entendre assez exactement dans 
le sens où Maxime Chastaing l'oppose à la signification : « Je dirai 
approximativement qu'il y a expression quand deux natures (*?) dis- 
tinctes sont tellement unies que l’une transparaît à travers l’autre 
et qu'elles peuvent * apparaître simultanément, alors qu'il y a signi- 
fication quand deux natures sont à tel point séparées qu'elles ne 
peuvent apparaître en même temps et que celle qui apparaît paraît 
le substitut de celle qui disparut ou n’a point encore apparu » *. 

L'opposition entre exercice et expression est donc l'opposition 
entre la réalité intérieure, « originelle », intelligible, et son appa- 
(55) extérieure, phénoménale, sensible. Toutes deux sont objec- 
tivo-subjectives : l’objet intervient dans l'exercice « réel » et le sujet 


rition 


dans l'expression « déterminée ». [l est rigoureusement vrai de dire 
que le monde se fait connaître à l’homme ; il y a une indéniable 
vérité dans la conception kantienne du rôle de l’à priori dans la con- 
naissance. 


S'en tenir à la distinction entre exercice subjectif et spécification 
objective, ce serait ramener l'exercice à une réalité « chosiste », 


(51) Faut-il faire remarquer le caractère inévitablement déficient de cette 
formule ! 

(82) C’est à cause de ce mot que nous ne pouvons adopter purement et sim- 
plement la formule de Chastaing. 

(53) Même remarque: l'expression exprime nécessairement l'intention; l'in- 
tention n'apparaît et ne s'exerce qu'en s'exprimant. 

(84) M. CHASTAING, L'existence d’autrui. Paris, 1951, p. 62. Nous soulignons. 
Remarquer la parenté entre cette distinction et celle de signum formale {le corps 
animé exprime l'âme; l'Hostie consacrée exprime Jésus-Christ) et signum obiecti- 
vam (le cadavre signifie l'homme; le crucifix signifie le Christ). 

(85) Nous ne disons pas: son apparence. 


D 
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juxtaposée à la spécification, également « chosiste », un peu comme 
le moteur et la direction d'une machine. 

Est-ce à dire que nous accusions saint Thomas de « chosisme » ? 
Au contraire, nous avons signalé qu'il réagit de plus en plus contre 
le « chosisme » dont reste toujours plus ou moins prisonnière toute 
pensée humaine (“‘. Nous pensons qu'on tombe dans le chosisme 
si l’on ne continue pas, en le faisant avancer, son effort de réflexion 
de plus en plus rigoureux, moyennant une formulation de plus en 
plus précise. 


2. Approfondissement. — Impossible de séparer l'un de l’autre 
exercice et expression (impossible de séparer métaphysique et lo- 
gique : la métaphysique est une science !). L'homme n'’exerce l'acte 
de connaître qu’en s'exprimant « scientifiquement », si rudimentaire 
que soit cette science, incapable peut être de compter au delà de 3 
ou de 4. La science n'existe pas en dehors de l’homme qui la 
conçoit ; aucun livre, aucune bibliothèque n'existe « en soi », sans 
référence ontologique à l'intelligence humaine. 

Le donné absolument premier de la réflexion, en amont de 
toutes les distinctions (premier quoad se et quoad nos ; réflexion 
métaphysique ou psychologique), c’est l'unité primitive de l'exercice 
et de l'expression. L'exercice qui ne prend conscience de soi qu’en 
s'exprimant, qui s'exprime par le fait même qu'il se connaît comme 
exercice ; l'expression qui n’est réelle qu’en s’exerçant, qui s'exerce 
par le fait même qu'elle s'interroge sur sa réalité. 

Au sein de cette unité, double aspect de l’exercice et de l’ex- 
pression, c'est-à-dire distinction primitive et corrélative, d'une part 
de l’esse et de l'essence, d'autre part de la forme et de la matière. 

Distinction de l’esse et de l'essence, du point de vue de l’exer- 
cice. L'exercice est absolu, absolument réel : dans l’acte même de 
la mettre en question, l'expression exprime, révèle cette réalité ab- 
solue. L'esse n’est pas autre chose que l'exercice ainsi considéré. 

Mais ce même exercice n'existe qu'en soi (comme telle sub- 
stance) en s'exprimant. Par le fait même qu'il s'exerce, il est tel 
exercice déterminé de la réalité absolue. L'essence est l'exercice 
considéré sous ce second aspect. 

Corrélativement, distinction de la forme et de la matière, du 
point de vue de l'expression. Pour autant que l'expression exprime 


(59) Cfr supra, p. 563. 
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vraiment l'exercice, elle a consistance, déterminée, en elle-même. 
C'est la forme (secundum quam aliquid participat esse). Mais elle 
n'a cette consistance que dans une distance, une extériorité, en 
« exprimant » sa réalité. C'est la matière, l'expression considérée 
dans son extériorité. 

- Esse et essence, forme et matière, sont corrélatifs. Supprimez 
l'extériorité de l'expression et l'expression s’identifie à l'exercice, 
l'essence à l'esse et vous êtes Dieu (?. 


Sont-ce de véritables principes d'être ? Sont-ils réellement dis- 
tincts les uns des autres ? 

Il faut répondre affirmativement à ces deux questions. Mais pour 
comprendre le sens et la vérité de cette réponse, il faut avoir saisi 
le sens de la distinction entre l'exercice et l'expression. Il faut avoir 
pénétré à l'intérieur de l'expression et de son extériorité « chosiste ». 
Il faut avoir franchi le seuil de la réflexion métaphysique *’. 

Par le fait même qu'on a franchi ce seuil, on reconnaîtra 
qu'entre ces principes, il y a distinction réelle. Mais on ne concevra 
pas la distinction réelle de manière « chosiste ». La distinction réelle 
des principes d'être, en effet, se définit fort peu correctement par 
la formule assez courante : ea dicuntur realiter distincta, quorum 
unum, « independenter a consideratione mentis », non est aliud. 

En effet, la distinction réelle dans l'univers créé, n’est pas indé- 
pendante de l'esprit créé, qui participe authentiquement à l'intelli- 


(87) Et les anges ? À leur manière, différente de celle de l'âme humaine, 
forme subsistante et substantielle, ils dépendent de la matière, dans l’unité d'ordre 
de l'univers dont ils font partie (Pot, 3. 18. c). 

(58) C'est-à-dire qu'il faut être parvenu à une certaine enfance, à un sens du 
réel perdu par la culture européenne. Il nous plaît de citer ici deux phrases de 
| l'abbé A. Kagame au sujet de conception bantu-rwandaise de la vie animale: 
« Au fond, dans la culture européenne, on a tellement analysé et disséqué bien 
des choses, qu'on a très souvent oublié de remettre chaque élément dans son 
| cadre réel. Le réel reste évidemment ce qu'il est, mais la conception qu'on s’en 
fait demeure souvent artificielle et logicisée. C’est ainsi que lorsque l’Africain, 
| par exemple, persiste à exprimer le réel, on l'accuse d'être « malheureusement » 
rivé au «concret »… 

« Nous disons: «les animaux sont vivants, au lieu de «les animaux ont la 
| vie». Ce qui revient à dire: les animaux, une fois réalisés, sont caractérisés par 
l'union de l'âme et du corps» (Alexis KAGAME, La philosophie bantu-rwandaise 
de l’Etre, dans Acad. royale des Sciences coloniales, VI, 1. Bruxelles, 1955, 
pp. 22 et 24). Telle est la seule perspective authentique dans laquelle se con- 
| çoivent correctement les principes d'être (qui ne sont pas de l'ordre de l'avoir). 


à 
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gence créatrice de Dieu. L'homme intelligent est, dans l'univers, 
centre de référence et d’intelligibilité qu'on ne peut mettre entre 
parenthèses sans rendre inintelligible la réalité ontologique de l'uni- 
vers — et réciproquement. Saint Thomas le dit en passant mais non 
par distraction : il y a affinité entre l'intelligence créée et l'univers ; 
la perfection de l'univers « consiste dans » les personnes spiri- 
tuelles (°°. 

La distinction réelle d’être et d'essence, de forme et de matière 
est essentielle à la réalité créée. Mais ces distinctions sont inintelli- 
gibles si cette réalité n’est pas un univers, essentiellement solidaire 
des êtres véritablement substantiels dans lesquels il « s'exprime » 
véritablement — c’est-à-dire consciemment et librement. 


B. Vraie nature de l’à priori et de l’à posteriori selon saint 


Thomas. 


À partir du foyer d'intelligibilité qui est l'unité primitive de 
l'exercice et de l'expression, voici que tout s’éclaire et que nous 
pouvons répondre aux questions qui nous embarrassaient. 


Nous nous demandions, au terme de la première partie, com- 


ment il faut comprendre l'à priori et l’à posteriori chez saint Tho- 


(90) 


mas Nous nous sommes posé la même question en d’autres 


termes lorsque nous nous sommes demandé quel sens pouvait avoir 
un «intellectus inductif » ©”. 


Et voici la réponse : le véritable à priori thomiste, c’est l’exer- 


cice de l’activité ; le véritable à posteriori, son expression. Il n’y a| 
pas de priorité ontologique de l’un sur l’autre — quoiqu'il y ait, 
nous allons le voir, une antériorité de l'expression sur l'exercice 


secundum viam generationis seu motus. 


Ce qui est absolument premier, c’est l’unité des deux au sein. 


de l’univers. Le donné premier de la réflexion métaphysique, con-! 


(8) ScG, 3. 112 (naturae autem intellectuales maiorem affinitatem habent ad 
totum quam aliae naturae... quaelibet autem alia substantia particularem solumi 
entis participationem habet) et Ver, 5. 3 c (in universo, illa propter se provi: 
dentur in quibus essentialiter consistit perfectio universi). C'est l'intuition méta- 
physique du Vinculum substantiale, telle que, sans se douter de sa mentalité! 
ou plutôt de son esprit thomiste, Blondel crut le découvrir dans le « suarézianisme »! 
de Leïbniz — et tel qu'il l’exprima plus tard dans la distinction du néotgn 
(universel) et du pneumatique (personnel). | 

(9) Cfr supra, p. 570. | 

(1) Cfr supra, p. 575. 


| 
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fusément révélé au premier éveil de l'intelligence, faculté de l’uni- 
vers, c'est l'unité de l’universelle information, c’est-à-dire l'exercice 
actuel de l’union substantielle assumant la matière dans la multi- 
plication des êtres individuels qui constituent l’univers (?). 

Cette « unité de l’universelle information », c'est l’univers lui- 
même, participant à la réalité divine dans l’exercice actuel de son 

expression — c’est-à-dire l'emprise créatrice de Dieu *, constitutive 
de la « réalité — dans son expression » de l’univers. 

En termes moins barbares mais plus abrupts, c'est l'emprise 
divine, créatrice de l’univers dans sa genèse — c’est-à-dire dans 
la réflexion par laquelle, historiquement, il coïncide activement 
avec sa propre création. 

Dans les termes mêmes de saint Thomas, cette unité absolu- 
ment première de l'à priori et de l'à posteriori, de l'exercice et 
de l'expression, de la dépendance de Dieu et de la subsistance en 
soi, c est exactement, croyons-nous, la praeexistentia sensus au point 


%5), L'unité substantielle 


de départ des processus de l’abstraction 

de l'intelligence et de la sensibilité dans l’homme « exprime » l'unité 
8 P 

de sa subsistance en soi (ratione formae subsistentis) et de sa radi- 

cale contingence (ratione materiae). 

L’« exercice » de cette unité s’enracine dans l'emprise créatrice 
de Dieu. Il s'exprime dans l’interpénétration de l'intelligence et de 
la sensibilité : il y a un intellectus singularium *’ maïs aussi : sensus 
est quodammodo etiam ipsius universalis (7. 

Enraciné dans la création divine, s'exprimant dans le monde 
extérieur, cet exercice est une information, l’assomption de l'exté- 
. np . . . A , « . 
riorité sensible par la subsistance en soi de l'âme, c'est-à-dire le 


C2) Cfr ScG, 2. 68: anima intellectiva dicitur esse quasi horizon et confi- 
nium corporeorum et incorporeorum... Non autem minus est aliquid unum ex 
substantia intellectuali et materia corporali quam ex forma ignis et eius materia, 
sed forte magis: quia quanto forma vincit materiam, ex ea et materia efficitur 
magis unum. Remarquez qu'il s'agit là de l’homme au foyer de l'univers entier. 

@3) Nous ne disons pas « Dieu lui-même»; cfr infra, p. 584. 

(°4) Cette réflexion n'étant pas une réflexion cosmique, mais la réflexion des 
êtres qui «possèdent en eux-mêmes » la bonté et la réalité (I, 90, a. c. et I IL. 
D6..4..c). 

5) PAn, 2. 20, 592: habitus principiorum fiunt in nobis a sensu praeexistente. 
Ïl y a donc bien un à priori de la sensibilité selon saint Thomas. 

9) Eth, 6. 3, 1247-1248. 

(7) PAn, 2. 20, 595. 
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passage « réflexif » ® de la représentation sensible au jugement . 


sous la motion de la lumière intellectuelle (°”. 


À la lumière de cette mise au point, nous sommes en mesure 
de comprendre la vraie nature du « cercle » thomiste de la connais- 
sance. Ce sera l’objet de notre dernière étape. Celle-ci explicitera 
le sens et la portée des trois formules soulignées à la page précé- 
dente. 


C. Fidélité de notre interprétation. 


Faisons halte un moment avant d'aborder la quatrième étape 
et demandons-nous si la distinction que nous proposons entre l'exer- 
cice et l'expression répond bien à la pensée de saint Thomas. 

La chose, croyons-nous, ne fait aucun doute, et voici deux argu- 
ments. Le premier s'appuie sur la manière dont saint Thomas pré- 
sente le rôle que Dieu joue dans l'exercice de notre connaissance. 
Le second montre comment la distinction proposée permet de ré- 
pondre aux questions soulevées plus haut et d'éviter de séparer 
ou de confondre des distinctions apparentées sans être identiques. 


Premier argument : Dieu exerce bien une motion créatrice °° 


sur le développement empirique de notre connaissance. Voici quel- 
ques textes : 


Ex superiori influxu, mens prophetae [interdum] inclinatur ad 
iudicandum vel disponendum aliquid circa sensibilia (1°. 


F9 Cfr Ver, 1. 9: le caractère réflexif du jugement. 

F9 Cfr 2 Il. 173. 2. c: iudicium de rebus repraesentatis fit « secundum vim » 
intellectualis luminis. 

(9%) Vis intellectualis luminis, voyez la note précédente. 

F9 2 11. 173. 3. 3. Noter le rapprochement entre la connaissance et l'action: 
iudicare vel disponere. Ne nous étonnons pas si le deuxième chapitre nous oblige 
à reconnaître que la connaissance s'achève en action. Nous ajoutons au texte 
interdum entre crochets. La fin de la phrase montre en effet que, dans d'autres 
cas, l'esprit du prophète elevatur ad contemplandum aliqua sublimiora. 

Avons-nous le droit d’alléguer un texte concernant l'influence de Dieu dans 
2 connaissance prophétique > Nous pensons que oui, parce que le corps de 
l’article montre que, pour saint Thomas, l'intervention surnaturelle de Dieu dans 
la connaissance prophétique se conforme à la structure naturelle de la connais- 


sance humaine. La première ligne du corpus renvoie à l'article précédent, qui 
est encore plus explicite. 
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L'influence de Dieu s'impose à nous, elle nous constitue. Nous 
ne sommes pas libres d'y échapper. La connaissance commence 
par une synthèse, ou plutôt une « assomption », in via compositionis 
vel inventionis, que nous n’opérons pas librement : 


Veritatem apprehendere non est in potestate nostra : contingit 
per virtutem luminis... (1°?) 


Nous voici en présence de l'emprise créatrice de Dieu : omnia 
cognoscunt implicite Deum in quolibet cognito %), Mais il faut ici 
se garder d'une double méprise. 

L'emprise créatrice se situe sur le plan ontologique, non pas 
sur le plan psychologique : Deus movet ad exercitium actus. Sa 
motion ne se manifeste pas sur le plan psychologique : habitus 
scientiae speculativae non inclinat ad utendum "°*. 

Il faut distinguer, en effet, la lumière naturelle, force vive, con- 
stitutive de l'intelligence, emprise créatrice de Dieu — et les habitus 
intellectuels qui en sont l'expression. Nous avons réflexivement con- 
science de ces habitus ""*), mais ils n’ont rien de dynamique. 

Saint Thomas n'explicite pas toujours cette distinction. Sa ma- 
nière de parler est parfois elliptique: Par exemple : 


Acceptio veritatis [simpliciter et absolue cognitae] inest animae 
per quemdam habitum naturalem, qui dicitur intellectus principio- 
(106) 
rum Ê 


Il serait plus précis de distinguer la lumière naturelle de l’intelli- 
gence (acceptio veritatis) et l'habitus principiorum qui en est « l’ex- 
pression ». Cet habitus est « naturel » pour autant qu'on le consi- 
dère dans sa source, dans son principe ontologique. 

Cette distinction est faite explicitement dans un texte où l'on 
remarquera la succession en cascade de deux secundum : le deu- 
xième est subordonné au premier : 


Anima iudicat secundum veritatem primam, in quantum resultat 
; Res SLR ser RU LCTE 
in ea, sicut in speculo, secundum prima intelligibilia ©°7. 


AIR TTEI7- 00; 


CA /er 222017 

COM E57.21 c: 

(05) Ver, 10, 9. c: nous savons que nous connaissons la géométrie etc. 
OAVer In nec 

LE 100601: 
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I] ne faut pas confondre, en effet : 


— medium iudicandi : prima principia 


à Hs. it. : ; : Lie GE 
— virtus iudicativa : intellectus agens faciens intelligibilia °9). 


La première méprise confondrait l’ontologique et le psycholo- 
gique. La seconde, résultant de la première, confondrait l'emprise 
créatrice de Dieu avec Dieu lui-même. C'est toute l'erreur de l'on- 
tologisme. 

Chez saint Thomas, pas de trace de cette erreur. L'intelligence 
n'est pas la faculté du divin. Dieu n'est pas premier connu, mais 
sa présence constitutive, son emprise créatrice. Îl est pour nous la 
Cause connue distinctement en elle-même au terme de la via reso- 
lutionis. Etant maxime a sensu remotum (°°, il est notum per aliud 
et se distingue en cela des premiers principes, lesquels sont : 


Verum per se notum: se habet ut principium ; percipitur statim 
ab intellectu (1°, 


La raison naturelle (1 


son emprise créatrice : 


ne connaît pas « en Dieu », mais sous 


Iudicamus in impressione naturali Veritatis primae (1? 


Cette emprise, créatrice de notre connaissance, a un double 


aspect, objectif et subjectif, que saint Thomas distingue parfois 
explicitement (15) : 


Deus movet creando virtutem intellectualem et similitudinem 
rei intellectae (14. 


Cognoscimus omnia in participata similitudine luminis increati 
et per species a rebus acceptas (15), 


(8) SpCr, 10. 8. 

(%) 2 II. 27 = A € dans le tableau synoptique. 

MISES 72e 2 

(9 Par opposition à la foi théologale. 

(2) T..88. 3: 1. Cfr I. 16. 6. 1} cité au bas dela page précédente. 

F9 Sur cette distinction, cfr A. M. HoRvÂTH, Studien zum Gottesbegriff 


(2 Teil, Das objektive Erkenntnislicht), dans Thomistische Studien, Bd VI, Fri- 
bourg 1954. 


COMORES 


(9) I. 84. 5. Cette dernière formule trahit quelque peu la pensée de saint 
Thomas: prise isolément, elle semblerait opposer l'emprise créatrice, qui seule 
serait à priori et «subjective », à l'influence à posteriori de l'ob 


rait jet, comme l'à 
priori et l'à posteriori du criticisme kantien.… , 
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Cette emprise naturelle de Dieu a consistance en nous : elle 
« constitue » (au sens fort, actif, dynamique, « actuel », du mot) 
la lumière naturelle de notre intelligence. Elle suscite l’assentiment 
de l'intelligence s'achevant en liberté : 


[intellectus] per lumen naturale assentit principiis (1° 


Nous sommes ici à l’« origine » du cercle de la connaissance, 
nous reconnaissons la création (à priori) dans le temps (à posteriori) 
du mouvement de l'esprit qu'il nous faut considérer après l'exposi- 
tion du deuxième argument. 


Deuxième argument : la distinction proposée résout les diffi- 
cultés rencontrées au début de notre enquête. 

Réservons pour la deuxième partie de notre étude le rapport 
entre la connaissance spéculative et la connaissance pratique (pp. 569 
et 575) et voyons si nous sommes en état de répondre aux autres 
questions : 

— rapport entre l'induction et le syllogisme: pp. 568 et 575 ; 

— distinction entre inventio principiorum et conclusionum : 
pp. 569 et 575; 

— rapport entre demonstratio quia (et inventio principiorum) 
et demonstratio propter quid (et inventio conclusionum): pp. 568 
et 575 ; 

— rapport entre resolutio et compositio: pp. 568 et 575. À rap- 
procher des chevauchements signalés p. 566 ; 

— rapport entre abstraction naturelle de l’intellect-agent et réac- 
tion consciente de l’intellect-possible: pp. 566-567. 

Or voici que ces diverses mises au point nous sont désormais 
possibles. 

La distinction entre l'induction et le syllogisme, tout d’abord, 
c'est, croyons-nous, la distinction des deux étapes — spontanée et 
scientifique — de la connaissance humaine "7. 

En second lieu, la distinction de l'inventio conclusionum et de 
l’inventio principiorum. La seconde est explicite, réfléchie, con- 
sciente d'elle-même. Elle se situe in via resolutionis. La première, 
in via compositionis vel inventionis, est naturelle, spontanée, pas 
encore consciente d'elle-même. 


(16) 2 II, 2. 3. 2. Cfr BTr, 3. |. 4. c: lumen naturale inclinat ad assensum. 
(17) Cfr supra, p. 576. 
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_ Troisième aporie : rapprochement à la fois séduisant et inad- 
missible, d'une part, de demonstratio quia et de inventio princi- 
piorum, d'autre part, de demonstratio propter quid et de inventio 
conclusionum. Solution : le processus explicite de la démonstration 
(propter quid aussi bien que quia) se situe in via resolutionis. Mais, 
in via compositionis vel inventionis, joue un processus spontané, 
qui est l'exercice d’une demonstratio propter quid naturelle. C'est- 


(118) 


à-dire que « l'appréhension nécessaire de la vérité » correspond 


à la demonstratio propter quid, et se distingue d'elle. 

Correspondance, parce que, dans les deux cas, on a processus 
compositivus a causis in effectus 1”. Distinction, parce que, dans 
le cas de la « démonstration », il s’agit d’un processus logique, dont 
nous avons conscience et maîtrise — tandis que dans le cas de 
« l'appréhension », il s’agit d’un processus réel qui n’est pas en 
notre pouvoir : l'exercice naturel de l'intellect-agent (et de l’intelli- 
gibilité de l’objet) sous la motion créatrice, la saisie de l'intelligence 
par l’Absolu. 

Solution de la dernière aporie ?* (chevauchement de la reso- 
lutio et de la compositio) : il y a, dans la via resolutionis, une com- 
positio explicite, celle dont parlent les commentaires sur le De 
Caelo et sur les Politiques ?”. Au contraire, la compositio qui 
caractérise la via compositionis vel inventionis, est un processus 
naturel, spontané, non encore réfléchi, l'exercice de la motion créa- 
trice comme telle. C’est « l’appréhension » qui n’est pas en notre 
pouvoir (*, le premier moment de la connaissance, où l'intelli- 
gence n'a rien encore qui lui soit propre (2%), le commencement 
du « cercle » que nous allons considérer (24). 

Enfin, en étudiant le commencement de ce « cercle », nous pour- 
rons aussi préciser le rapport qui relie la fonction de l’intellect-agent 
à celle de l’intellect-possible (125, 


(9 T'IL 17. 6. c, cité supra, p. 583. 
CU IE AP EE 


(2) Cfr supra, pp. 575 et 568. 
(29 DCM, 2. 4, 330, 333, 343. Cfr infra, p. 601; Pol, 1; 1. Deinde cum dicit: 


« haec autem ». 
CORIETIOI7S 6; 
(#1 Ver, 1. 3. c, déjà cité supra, p. 569. 


(#9 Cfr infra, en particulier p. 590, n. 144, pp. 593-594, 597-599. 
(25) Cfr infra, pp. 592-595. 
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IV. Le « cercle » de la connaissance. 


Pour procéder avec le maximum de précision possible, nous 
partagerons ce dernier article en cinq paragraphes. Nous considére- 
rons tout d'abord le « cercle » dans son ensemble. Nous en consi- 
dérerons ensuite, d’après le schéma du commentaire de Denys (1%, 
le commencement et l'achèvement et, entre les deux, le processus 
per multa qui se décompose à son tour en deux arcs de cercle (via 
inventionis et via iudicü) chevauchant l’un sur l’autre, à cause de 
l'unité dynamique du « cercle ». Nous verrons donc successivement : 

— le cercle de la réflexion ; 

— le commencement de la réflexion (inventio conclusionum) ; 

— l'étape suivante (inventio principiorum) ; 

— la dernière étape (le jugement) ; 

— le chevauchement des diverses étapes. 


À. Le cercle de la réflexion. 


Tel que nous l'avons déjà découvert (27), le cercle de la con- 
naissance consiste dans le passage réflexif, sous la motion de la 
lumière intellectuelle, de la représentation sensible au jugement de 
réalité absolue. Ce passage, considéré dans son expression (?*), est 
subsistant en lui-même, substantiellement distinct de Dieu "?*. Il est 
l'exercice concret de la création (absolument réelle), dans le temps 
(contingence radicale), du mouvement de l'esprit. 


Fusionnant les deux formules en une, on dira que l'exercice 
concret de la connaissance est le mouvement de la réflexion jail- 
lissant de l’emprise créatrice de Dieu EN commençant, progressant 


et s’achevant dans le temps "*°. Explicitons le sens de cette formule. 


La métaphore du jaillissement est nécessairement et doublement 


(126 


) Cfr le tableau synoptique. 

(27) Cfr supra, pp. 582 et 585. 

(28) Et non pas dans son jaillissement originel. L'Ecole distingue souvent 
principative et terminative. Le second adverbe est moins heureux; l’acte créateur 
de Dieu n'a pas de terme, à proprement parler: cfr I. 45. 3. 3. C’est pourquoi 
nous préférons la formule: «l'exercice de l'acte d'être (créé) considéré dans son 
expression ». 

(2%) Par définition: si nous n'étions pas substantieliement distincts du Créateur, 
la création ne serait pas création! 


(159) Cfr infra, p. 591. 


588: André Hayen 


inadéquate. D'abord parce qu’elle insinue que l'univers est extérieur 
à Dieu en qui il subsiste (1). Ensuite, parce qu'elle n exprime que 
l'aspect d’« efficience » de la causalité première et non son aspect 
de « finalité ». Elle signifie que l'être créé procède de Dieu dans 
sa subsistance absolument réelle. Elle n’explicite pas que l’action 
créée (le mouvement de la réflexion) procède, elle aussi, de la Cause 
première dans la subsistance propre à l’être créé. 

La suite de la formule corrige cette dernière insuffisance. Elle 
affirme, en effet, que Dieu crée l’homme dans l'exercice actuel de 
son agir, de sa réflexion. 


Le donné premier est l'unité des deux aspects — éternel et 
temporel, du mouvement de la réflexion. Cette unité ne se peut 
concevoir que comme l'unité de l'exercice et de l’expression (*?. 

Nous sommes tentés de la concevoir comme l'unité de deux 
lignes parallèles ou perpendiculaires. Parallélisme, si nous concevons 
la création comme se poursuivant « au fil du temps » — à moins 
que nous ne la concevions comme une force verticale rencontrant 
une force horizontale pour constituer un parallélogramme des forces 
engendrant une force résultante. 


Non, ce n'est pas ainsi que Dieu « crée dans le temps ». La 
réalité concrète de la création a deux aspects (1°). 

Premier aspect, celui de l’expression. La réalité créée est, en 
effet, un devenir temporel (1%, On peut y distinguer des moments 
précis. Mais il est absolument impossible de fixer à l’un de ces 
moments le commencement (ontologique, pas génétique !) du mou- 
vement considéré dans sa réalité absolue. C'est-à-dire qu'il est radi- 
calement impossible de déterminer à quel moment Dieu a créé 
l'univers : la question n'a pas de sens ; son énoncé est contradic- 
toire, parce qu il identifie expression temporelle et exercice absolu. 


(#9 TI. 8. 2. 1. Noter que la métaphore de l’« intériorité » est également défec- 
tueuse. 

(#2) Rigoureusement analogue à l'unité de « ce que je veux dire » et de « ce 
que je dis» ou, plus exactement encore, à l'unité de l'âme et du corps. 
(#%) Ici encore, déficience inévitable des métaphores d'aspect ou de point 
de vue. 

(#9 Je dis qu'elle est un devenir temporel, pas seulement qu'elle «a un 
aspect de devenir temporel ». L'expression est l'exercice qui s'exprime. Quand je 
ne mens pas (et même quand je mens!) ce que je veux dire est ce que je dis, 


La connaissance humaine selon saint Thomas 589 


Il est tout aussi contradictoire d'ailleurs, de poser la même question 
à propos de n'importe quelle réalité « totale » — en demandant 
par exemple à quel moment Dieu crée telle âme (anima est quodam- 
modo omnia, affinis universo), où à quel moment l'homme com- 
mence à réfléchir ou bien franchit l'étape décisive de l'entrée en 
métaphysique (par la réflexion totale). 

Le second aspect de la réalité concrète — second dans le dé- 
veloppement progressif de notre connaissance, mais premier « du 
point de vue » de Dieu, c'est son aspect de réalité absolue, défini- 


tive, « pour toujours » (°° 
136 


: le devenir temporel est, en effet, absolu- 
!. L'emprise créatrice de Dieu donne « consistance » à 
la durée temporelle. 


ment réel ! 


L'unité première de ces deux aspects jaillit activement de l'Em- 
prise créatrice, principe intérieur de wie (°’), de conscience “‘°) et 
de liberté (°°. 

C'est-à-dire que Dieu me crée vraiment moi, qu'il fait que 
j existe vraiment et que ce soit vraiment moi qui existe, qui exerce, 
moi, mon acte d'exister pour toujours. C'est-à-dire que me créer, 
c'est me faire exister activement, c'est me faire coopérer à ma 
propre création, par mon consentement, conscient et libre, à parti- 
ciper à la réalité absolue de Dieu. 

L'exercice concret de ce consentement s'exprimant dans le 
temps, c'est précisément le mouvement de la réflexion. 

Ce mouvement renforce activement, il actue l’unité de l'exer- 
cice et de l’expression — jusqu'à l'achèvement suprême de la con- 
science et de la liberté, jusqu’à l’actuation dernière de l'exercice 
et de l'expression, du temps et de l'éternité, dans l'ultime consen- 
tement de l'acte de mourir, dans l'acte de vouloir mourir par 


amour (*°. 


(135) C'est-à-dire le caractère absolu de la necessitas ex suppositione. C'est 
à partir de là que, par une démonstration toute simple et immédiate, saint 
Thomas établit l’immortalité de l'âme: être vraiment moi, posséder, vraiment 
moi, l'existence, c'est être, moi, pour toujours. Etre, en effet, c'est être pour 
toujours. 

A86) C'est-à-dire que ce que je dis est ce que je veux dire (ordre inverse de 
la p. 588, n. 134). 

(%) Unde procedit cognitio. 

(35) In qua consistit cognitio. 

(%) Per quam perficitur cognitio. 

(140) Dans la réalité concrète de la vie chrétienne, cette actuation progressive 
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Actuer l'unité du temps et de l'éternité, ce n’est pas dérouler 
le temps jusqu'à rejoindre l'éternité ou jusqu'à s'en rapprocher. Le 
mouvement indéfini de la génération « fixiste » tel que le concevait 
Aristote, n'imite pas vraiment la vraie éternité, l'éternité transcen- 
dante de Dieu. 

L'actuation dont il est ici question est le progrès d’une emprise, 
le progrès de la saisie créatrice. Le cercle de la connaissance décou- 
vrant et démontrant les principes n’est pas un progrès dans la cer- 
titude. I] n’établit pas la vérité des principes. I] en rend compte 
de manière distincte. L'inventio et la resolutio « explicitent » pro- 
gressivement la certitude qui est tout entière, dès l’acceptio princi- 
piorum. Le progrès de la connaissance est une explicitation, une 
extension de cette certitude originelle, constitutive de la lumière 
naturelle, de la force même et de la substance de l'esprit, aux « con- 
clusions » progressivement investies de l’« intelligibilité active » (4 
des principes. 

Cet investissement “” dégage “* de plus en plus explicite- 
ment l'intelligibilité de ces principes (“** jusqu’à prendre conscience 
de leur réalité absolue — jusqu’au jugement (1. 

C'est pourquoi l'intellectus principiorum acceptorum a Deo per 
sensum est substantiellement le même que l'intellection finale, le 
simplex intuitus veritatis : la réflexion est bien un cercle ! 

La formule paradoxale qu'on vient de lire exprime bien la 
pensée fondamentale de saint Thomas, l'unité première de ce que 
nous appelons (et lui aussi !) l'à priori et l’à posteriori, l'exercice 
et l'expression. La motion naturelle, illuminatrice, éternelle, du Créa- 
teur de l'intelligence personnelle et de l’intelligibilité de l'univers, 


nest pas une activité avec laquelle se conjuguerait l'exercice empi- 


est surnaturelle, elle est la fidélité à la grâce (éternelle) du moment présent (tem- 
porell) et son suprême achèvement est l'acte de mourir dans le Seigneur, c'est- 
à-dire l'acte de mourir par la force de l'Amour qui est le Saint-Esprit. 

(#9 Intelligibilité active: c'est la lumière intellectuelle objective de l'intellect- 
agent, rendant les choses sensibles intelligibles en acte. 

(#9 Applicatio, compositio; cfr infra, B, pp. 594-595. 

(#%) Resolutio, cfr infra, E, pp. 598-599. 

(#) L'intelligibilité des principes ne peut s’actuer, en effet, que par l’exer- 
cice actuel de leur fonction essentielle de « principes », c'est-à-dire par l'infor- 
mation actuelle des « conclusions ». D'où le chevauchement de l'inventio con- 
clusionum in via compositionis et de l’inventio principiorum in via resolutionis, 


Cfr infra, D, pp. 596-597. 
(45) -Cfr infra, D, pp. 596-597. 
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rique de la perception sensible et de l'induction. Prima principia 
intelligibilia accipiuntur a Deo PER sensum : la seule traduction cor- 
recte de cette formule qui condense la pensée de saint Thomas (5), 
c'est la formule en italiques de la p. 587: « l'exercice concret de 
la connaissance est le mouvement de la réflexion, jaillissant de l’em- 
prise créatrice de Dieu EN commençant, progressant et s’achevant 
dans le temps ». 

C'est pourquoi l'acceptio principiorum n'est pas préalable à 
l'exercice de la réflexion et du cercle de la connaissance. Elle n’est 
pas l’homme et l'univers «en ordre de marche », capables, celui-là 
de connaître et celui-ci de se faire connaître. Non, elle est le com- 
mencement même, à la fois originel (a Deo) et initial (in tempore) 
du cercle de la connaissance. Elle est la présence créatrice qui s’actue 
dans le temps, elle est l'ébranlement temporel de notre activité sous 
l'emprise de Dieu. 

Nous affirmions la même chose une page plus haut en déclarant 
que « l’intellectus principiorum acceptorum a Deo per sensum est 
substantiellement le même que l’intellection finale ». Une distinction 
réelle empêche cependant de confondre ces deux intellectus : le 
second est un achèvement et le premier un commencement. Dis- 
tinction qui se révèle d'emblée dans le donné primitif du mouve- 
ment. Distinction dont l'ultime explication métaphysique est la dis- 
tinction des aspects d’efficience et de finalité dans la causalité créa- 
trice, distinction qui commande celle de l'être et de l’agir dans la- 


ra, : ee 
quelle cette causalité « s'exprime » et se révèle à nous ‘“*?/. 


Æ % 


Avant de passer au paragraphe suivant, rappelons quelques 
textes de saint Thomas qui nous paraissent garantir la fidélité de 
notre interprétation. 

Le mouvement de la connaissance est bien un cercle : 


Ratiocinatio humana..., in via iudiciüi, resolvendo redit ad prima 
. . . L . 148 
principia, ad quae inventa examinat (“°). 


Ce mouvement a deux aspects — exercice et expression. Suivant 


(3) Cfr par exemple, 2 IL. 173. 2. c et 3. 3, cité supra, p. 582, n. 99 et n. lOI. 
(47) Cfr supra, p. 588. 
PONT FER Cr 
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qu'on considère le premier ou le second de ces aspects, les for- 
mules qui le définissent semblent se contredire. C'est ce qui ex- 
plique le contraste entre le commentaire de Denys et celui de Boèce 


e 14° 


(et le De Veritate) dans le tableau synoptiqu | et le rapprochement 


paradoxal du sens, dont part la connaissance, et du spirituel, où elle 
s'achève °°. 

Le rapprochement de sensus et de quod est maxime a sensu re- 
motum s'explique par l'unité première et indissoluble de l'acceptio 
principiorum a Deo per sensum °”. 

L'opposition entre ex effectibus invenire causas ou diffundi per 
multitudinum et ex principiis pervenire in conclusiones ou multi- 
tudinem in uno comprehendere s'explique par l'irréductible distinc- 
tion de ces deux aspects inséparables. Pour autant qu'il procède 
de l'emprise créatrice de Dieu, le cercle de la réflexion pervenit in 
conclusiones et comprehendit in uno multitudinem. Pour autant 
qu'il se déroule dans le temps, invenit causas et diffunditur per mul- 
titudinem. 

Quant à la réalité ontologique de la réflexion dans laquelle 
s'exercent la motion créatrice de Dieu et notre propre acte d'exister, 
elle est nettement affirmée par la Somme, beaucoup plus catégo- 
rique que le De Veritate, et fortement explicitée par une admirable 
leçon du commentaire sur le De Causis 1°?). 


B. Le commencement de la réflexion. 


Nous avons refusé de nous prononcer, au début de cette étude, 
sur le sens d'un passage du De Veritate opposant le principe et 
le terme de l'acte d'intellection **. I] nous est possible, à présent, 
de préciser la signification exacte de ce texte. 

À première vue, il invite à distinguer deux stades dans le dé- 
veloppement de notre connaissance. Tout d’abord, l’activité natu- 
relle, inconsciente, de l'intellect-agent « formant » l'intellect-pos- 
sible en illuminant la species sensible. Ce serait le moment de 


F9 Cfr C Bet D y — C yen et D. De même pp. 570-571, n° |, et 
p:5747 Bon: 


(59) Cfr Ibid., À & et A y. De même pp. 570-571, n° 1, et p. 574, B, n° 1. 
(91) Cfr supra, p. 591. 


59 [. 14, 2. 1; Ver, 2. 2. 2; LDC, prop. 15, cités à la première page de 


cette étude. 
(5%) Ver, 3. 2. c, cité supra, p. 566. 
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l'acceptio speciei impressae, commandant le processus intellectuel 
qui lui ferait suite. 

Viendrait alors le deuxième stade, réflexif et conscient, la réac- 
tion de l'intellect-possible formant à son tour l’intentio intellecta 
(appelée, après saint Thomas, species expressa) en deux étapes : 
celle de la simplex apprehensio incomplexi, puis celle de la com- 
positio vel divisio du jugement « complexe ». 

Ces distinctions, fort nettes, ont le défaut d'être trop nettes. 
Nous avons vu, en effet, que la distinction de la connaissance spon- 
tanée et de la connaissance réfléchie ne sépare pas celles-ci l’une 
de l'autre, parce qu'elle s’enracine dans une distinction plus pro- 
fonde, celle de l'exercice et de l'expression, qui ne se peuvent con- 
cevoir qu'en fonction l’un de l’autre (*. 

Il suit de là que les « stades » de l'information de la sensibilité 
par l'intellect-agent et de la formation, par l'intellect-possible, de 
l’intentio intellecta ne se juxtaposent pas, mais se compénètrent ; 
la formatio quidditatis commence dès l’activité « naturelle » de l'in- 
tellect-agent ; la motion de l’intellect-agent commande encore l'exer- 
cice de la compositio vel divisio dans le jugement. 

En d’autres termes, le cercle de la connaissance intellectuelle, 
de la réaction de l’intellect-possible « s'exprimant » dans le concept 
et le discours, commence dans l’abstraction de l'intellect-agent 
« s’exerçant » sous la motion illuminatrice (objectivo-subjective !) de 
l'Emprise créatrice. 


% 4 


C'est pourquoi le commencement de la réflexion mérite par 
excellence le nom d’abstraction totale — l'abstraction totale étant à 
la fois le processus naturel de l'intellect-agent et la réaction con- 
sciente de l'intellect-possible. 

Elle a, en effet, un caractère abstrait et un caractère total : elle 
se caractérise à la fois par une resolutio et par une compositio. 

D'une part, en opposition avec la connaissance angélique et 
avec l’action, la connaissance humaine est abstraite (« analytique », 
si l’on veut, mais le mot est dangereux), procedens resolutorio modo. 


Q 155 
Nous l'avons déjà constaté (°°. 


(54) Cfr supra, pp. 578-579. 
(55) Cfr supra, p. 568, où sont cités ScG, 2, 100 et 1 I. 14, 5, 1° obj. 
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En effet, à cause de son caractère d'expression, elle ne peut 
saisir immédiatement les principes en eux-mêmes, dans leur réalité 
«originelle » ; elle ne peut coïncider avec l'emprise créatrice et illu- 
minatrice de Dieu. L'homme ne peut connaître la lumière naturelle, 
constitutive de son esprit, que dans l'expression de cette lumière 
qui est l’habitus primorum principiorum (°°. 

Voilà pourquoi la connaissance la plus parfaite que l’homme 
acquerra des premiers principes restera toujours une connaissance 
abstraite, explicitant, dégageant, per quandam resolutionem, les prin- 
cipes des « effets » et des « conclusions » où ils sont impliqués. 

C'est l'aspect de la via inventionis souligné par le commentaire 
de Denys dans le cercle de notre connaissance (°?/. 


Mais il y a un autre aspect, celui que souligne le commentaire 
de Boèce et le De Veritate : un aspect d'information, d'assomption, 
procedens modo compositivo. C’est pourquoi l’abstraction est ap- 
pelée justement abstraction totale "°° ; en se « diffusant » dans l’ex- 
tériorité matérielle, la forme enveloppe celle-ci, elle l’assume dans 
son unité. 

Par opposition à l'aspect précédent avec lequel il se conjugue, 
cet aspect-ci de la connaissance n'est pas conscient, mais naturel : 
l'unité qui joue ici, c’est l'unité de l'emprise créatrice qui constitue 
l'esprit, mais qui ne le constitue pas encore pleinement, parce 
qu'elle n’est pas encore consciemment acceptée par lui. 

Cette compositio encore inconsciente est déjà la compositio con- 
sciente, qui s'exercera au terme de la réflexion, dans la demonstratio 
propter quid (cfr le E) et dans l’action (cfr le chapitre Il), mais 
qui s'exerce dès maintenant — encore inconsciemment — sous la 
motion de la lumière naturelle, de la présence créatrice de Dieu. 

Plus tard jouera, consciemment, la compositio a simplicibus ad 
totum °°°, l'applicatio principiorum mathematicae ad sensibilia (5°), 
ou l'applicatio formae ad materiam par les sciences pratiques “°?). 


(56) Cfr supra, pp. 590-591. 
(57) Cfr le tableau synoptique, C BC et p. 592. 


(58) Ver, 10. 8. 10 et BTr, 6. 1. III c. Cfr le tableau, D y et p. 592; DN, 
1.2, 97115; 


(5%) Metaph., 2. 1, 278. 
G%) PAn, 1. 25, 210. 
@&) [. 14, 16, c, 


La connaissance humaine selon saint Thomas 595 


La même compositio joue déjà dans la formation du concept uni- 
versel, encore inconsciente d'elle-même et de son universalité. La 
même applicatio s'exerce, mais encore inconsciemment, dans la per- 
ception in quadam applicatione où comparatione incomplexi ad 
rene el, 

Cette compositio inconsciente, cette applicatio naturelle, c’est 
exactement, je crois, la conversio ad phantasma exercée dans la 
connaissance de n'importe quelle essence abstraite et universelle (*). 


* # 


Nous avons parcouru jusqu'ici la première étape de la réflexion, 
le premier « arc de cercle » de la connaissance humaine, l'inventio 
conclusionum ex principiis %* — plus exactement, l’inventio con- 
clusionum per vim intellectualis luminis, quod « exprimitur », in 
193), Nous sommes donc au seuil de 


la deuxième étape, « prolongement » de la première : l’inventio prin- 


habitu primorum principiorum 
cipiorum per resolutionem conclusionum in principia. 


C. L’étape suivante : inventio principiorum. 


On n'apprend pas, à proprement parler, les premiers principes, 
évidents par eux-mêmes. Dans ce sens-là il n’y a pas d’inventio 
principiorum (*°). L'homme peut cependant et doit en acquérir une 
connaissance explicite. Le processus par lequel on accède à cette 
connaissance est la resolutio « explicitant » progressivement tout ce 
qui est impliqué par l'expérience sensible jusqu'à reconnaître la pré- 
sence créatrice de Dieu. 

Ici doit intervenir une distinction : la distinction entre les prin- 
cipia per se nota et les causae quae sunt per aliud notae. La resolutio, 
pour les premiers, est d'ordre logique et consiste à discerner pro- 
gressivement, des propositions démontrables (et donc per aliud no- 


tae), celles qui sont indémontrables. 


G82) ScG, 1. 59, amplius et avant. Saint Thomas avait d'abord écrit: ut com- 
paratam, ce qui eût été correct si cette comparatio était déjà consciente. 

CPI SG. 

(84) Ver, 10. 8. 10. Cfr le tableau synoptique, D y. 

(65) Cfr la mise au point des pp. 583-584. 

GER Tr 0 4. nc 
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Pour les seconds, au contraire, la resolutio est d'ordre réel. 
C'est-à-dire qu’elle ne prend pas conscience d’un lien de dépen- 
dance logique, mais d’une dépendance réelle, constitutive selon 


l'être 57 


D. La dernière étape : le jugement. 


A lire certains textes, il semble que l'inventio principiorum 
nous ait menés au terme de la connaissance : 


Sed tunc est scientia completa in actu, quando pervenitur per 
resolutionem ad distinctam cognitionem principiorum et elemento- 
(168) 
um), 


En réalité, une dernière étape reste à franchir, étape synthé- 
tique, assumant consciemment les effets et les conclusions parti- 
culières sous l’universalité des principes et des causes : resolvere 
in principia et examinare conclusiones (ou de veritate inquisitorum 


diiudicare) ne sont pas synonymes (°° 


, comme l'affirme explicite- 
ment le commentaire de Denys “7°. 

Par opposition à l'inventio principiorum qui paraît être exacte- 
ment la demonstratio quia, la compositio consciente qui constitue 
le jugement me semble être la demonstratio propter quid, actuation 
consciente de la compositio naturelle que nous avons discernée dès 
le commencement du cercle de la connaissance “’?), 

Toute connaissance tend vers cet achèvement !’?. Seule, cepen- 
dant, la science mathématique y parvient. En effet, les principes 
mathématiques jouissent d'un privilège unique : en mathématique, 
eadem sunt priora quoad se et quoad nos (’*). 


D'où vient ce privilège ? C’est que l’homme jouit d’une véri- 


(97) La distinction ici proposée est faite par saint Thomas dans | Il. 57, 2. c. 


Le processus logique est présenté dans PAn, |. 36, 314. Le processus réel dans 
DN, 7. 2, 713 et Metaph., Prol., fin. 
CSS Phys, 117. 


(%) Ver, 10. 8. 10 (tableau synoptique, DS) et 2 II. 53. 4. c. 


(7 DN, 7. 2, 713: ex proprietatibus et effectibus causas invenire, et ex causis 
de effectibus iudicare. 


(7) Cfr supra, pp. 593-595. 
(72) Pol, loc. cit. et, semble-t-il, PAn, 1. 38, 334. 
(73) PAn, |. 25, 210; DAn, 2. 3, 245: Eth, 1. 4, 52, 
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table saisie de l'essence du réel ’# et peut dès lors déduire à priori, 
à partir de cette essence (’°), 


Sommes-nous parvenus à présent à l'achèvement dernier de la 
connaissance humaine ? Par encore, puisque nous n'avons pas en- 
core rencontré la découverte explicite de l'acte d'être. 

Comment cette découverte se fera-t-elle ? Au terme de la de- 
monstratio quia découvrant l'emprise créatrice de Dieu, nulle com- 
positio, nulle demonstratio propter quid ne pourra « déduire » de 
Dieu l'existence de la création. Faut-il en conclure que le cercle 
de la connaissance ne se boucle pas ? Ou bien au contraire qu'il se 
boucle en passant à l’ordre de l'amour: dilectio est cognitionis ter- 
minus (75) 

Le chapitre suivant répondra à cette question. Avant de l’abor- 
der, il nous reste à considérer : 


E. Le chevauchement des diverses étapes. 


Est-il possible d'établir une césure nette entre l’acceptio prin- 
cipiorum et l'inventio conclusionum ? Nous avons reconnu que non 
dans le deuxième paragraphe. Mais il est tout aussi impossible de 
marquer une coupure entre cette première étape et son prolonge- 
ment, l'inventio principiorum. 

La simplex apprehensio ou indivisibilium intelligentia, distincte 
de la compositio et divisio qui l'achève 7, coïncide-t-elle exacte- 
ment avec l'inventio conclusionum ? Peut-être, mais la simplex 
apprehensio n'est pas, croyons-nous, un acte distinct, complet, se 
suffisant à lui-même. Elle est, à la compositio vel divisio qui la 
suit, ce que la fleur est au fruit. 


Il n'y a pas de « pure » inventio conclusionum. Cette inventio 


__ (7%) Pas de son être: il est, au contraire «saisi par l'être». Saint Thomas 
perd parfois de vue la distinction de l'essence et de l'être et semble placer le 
sommet de la connaissance dans la saisie de l'essence. Par exemple DN, 7. 2, 
713 et I. 17. 3. l: iudicare reducendo in quod quid est. 

675) Exemple de pareille déduction: DCM, 2. 4, 333. Saint Thomas se fait 
encore des «essences » et des « espèces » une conception très « chosiste ». D'où 
l'importance trop grande qu'il accorde à la demonstratio propter quid dans le 
jeu de la connaissance humaine (par ex. | Il. 14. 5, première objection). 

(76) 2 II. 27. 4. | cité dans le tableau, À 6, 

(77)Cfr, par exemple, Ver, [. 3. c; ScG, 1. 59, etc. 
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découvre le sens dans le signe, l'essence universelle dans l'existant 
particulier. 

Mais les principia demonstrationis sont-ils d'un autre ordre que 
cette essence ? 


Ex tali universali, per experimentum accepto, est in anima id 
quod est principium artis et scientiae (7°. 


Car le dernier propter quid, achevant la connaissance, c'est 
l'universel : 


Si ergo amplius non possit procedi, tunc maxime scimus ; hoc 
autem est quando pervenitur ad universale (7°. 


D'après les textes que nous venons de citer, il semble que, 
pour saint Thomas, l'inventio conclusionum ne s'achève qu'EN in- 
ventio principiorum. 

Mais l'inventio principiorum est la découverte explicite d'une 
essence réelle, non pas d’une pure essence. C'est pourquoi elle ne 
s'achève pas avec la saisie du quod quid est. Le dernier propter * 
quid, le suprême universel, c'est l'esse qui ne peut être pensé que 
participant l'Esse divin (!** et que seul connaît le jugement (*!/. 
L’inventio principiorum, dès lors, s'achève elle-même EN jugement. 
Elle « chevauche » sur l’indivisibilium intelligentia per quam scilicet 
apprehendimus de unoquoque quid est et sur la compositio et di- 
visio, per quam scilicet apprehenditur aliquid esse vel non esse *?). 

Si bien qu'on peut, croyons-nous, présenter le tableau suivant 
des « chevauchements » des étapes de la connaissance !**) : 


B 
Via compositionis et inventio- Via resolutionis et iudicii : com- 
nis : intelligentia indivisibilium positio vel divisio 
EEE Dam 


© + 
iudicium ex causa 
= compositio (explicit 


inventio conclusionum 


inventio principiorum 
= compositio (naturelle) 


= resolutio (explicite) 
+ € 


(78) PAn, 2. 20, surtout 592 fin. 

(79) Jbid., 1. 38, 334, fin. 

É Pot,r3. 5.1 et SN 202 MAINS 

Be, es las RTS 2H CD obij. 

(#9 2 II. 83. 1, troisième objection. Sur le sens existentiel de l'être dans le 
jugement, cfr Perih, |. 5, 73. 

F7) Nous rappelons que ce schéma, dont les traits verticaux indiquent les 


distinctions et les flèches horizontales désignent les chevauchements, nous paraît 
la partie la moins sûre de notre interprétation. 
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Au principe de la via compositionis, il y a l’unité en acte pre- 
mier de l'extériorité sensible et de l'intériorité de l'esprit (ou plutôt 
de l'être), le sensus praeexistens de la p. 581, l'acceptio principiorum 
a Deo per sensum des pp. 590-591. Au terme de la via resolutionis, 
il y a l'unité en acte second, consciente, du simplex intuitus de 
l'intelligence contemplative. C'est-à-dire de l'intelligence au moment 
où elle va s'achever en amour ? Le chapitre suivant répondra à 
cette question. 


CHAPITRE Î[. — L'ACHÈVEMENT « PRATIQUE » 
DE LA CONNAISSANCE « SPÉCULATIVE ». 


Reprenons le problème du rapport de la connaissance spécu- 
lative et de la connaissance pratique que nous avons déjà soulevé 
sans y répondre (1*). 

Îl est clair que l'achèvement du cercle de la connaissance est 
contemplation (%*. Mais la contemplation ne serait-elle pas essen- 
tiellement passage à l’action ? Je veux dire à l’amour et aux œuvres 
de l’amour ? 

Quatre arguments nous semblent autoriser et même imposer une 


réponse affirmative. 


A. — La métaphysique générale de l'intelligence et de la vo- 
lonté, que nous avons cherché à préciser dans une étude précé- 
dente (5) : l’acte d'intelligence s'achève nécessairement en acte de 
volonté. Nous avons rappelé plus haut que c'est le dernier mot 
du P. Maréchal sur la valeur du thomisme (17), 

Or, les textes que nous venons d'étudier confirment cette con- 


clusion. 


B. — Examinons d’abord les textes du De Potentia et de la 
Secunda Secundae reproduits dans le tableau synoptique et repla- 
cons la contemplatio veritatis dans le « cercle » complet de l'intelli- 
gence et de la volonté (comparez entre eux E y, AŸ et Be). Lorsque 


(84) Cfr supra, pp. 568, 575 et 585. 

@85) 2 II. 180. 3. c: Sic.. ultimus contemplativus actus (c'est-à-dire le juge- 
ment) est ipsa contemplatio veritatis. 

U86) Le lien de la connaissance et du vouloir, etc., déjà allégué supra, p. 569. 

(87) Cfr supra, p. 570. 
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saint Thomas écrit : dilectio est cognitionis terminus, il ne faut pas 
traduire : « qui se lasse de connaître peut se mettre à aimer », mais 
au contraire : « à force de connaître on finit par aimer ». 


C. — Troisième confirmation : l'incidence de la distinction fon- 
damentale entre exercice et expression, sur le jugement comme sur 
l'acceptio principiorum (et a Deo et per sensum) et sur l’inquisitio 
rationis (ordre inverse de CBC, yen, et de D y et à, dans le tableau 
synoptique). 

Regardons de plus près cette incidence. 


Le De Veritate ®, comme le commentaire sur les Senten- 


(189 


ces "‘*, distingue une double resolutio in extrema — distinction 


reprise par le commentaire sur l'Ethique "°°. 
Ces extrema sont, d'une part, les principia indemonstrabilia, 
quorum est intellectus, d'autre part, les singularia, quorum est sensus. 
C'est pourquoi : 


Cum omnis cognitio intellectus nostri a sensu oriatur, non potest 
esse iudicium rectum, nisi reducatur ad sensum (1°!) 


Mais le commentaire sur l'Ethique précise : cette double reso- 


lutio correspond à la distinction de la connaissance spéculative et 


de la science pratique *”. Quelques lignes plus loin, le même com- 


mentaire remarque que la science spéculative ne s'intéresse pas 


au singulier sensible, mais que les sciences pratiques lui accordent 
la plus grande attention (*, 


(5) Ver, 10. 8. c et 9. c. fin. 


F9 45, 9, 4. |. c, déjà cité, supra P572 
(99) Eth, 6. 9, 1247. 


F9 45, loc. cit. Confirmé par I. 84. 8 c. et surtout par 2 II. 173. 3. c. 
("7 Eth, loc. cit. Voici le texte (nous soulignons) : 


Intellectus in utraque cognitione, scilicet tam speculativa quam practica, est 
extremorum, quia primorum terminorum, et extremorum, a quibus scilicet ratio 
incipit, est intellectus et non ratio. 

Est autem duplex intellectus. 


Quorum hic [speculativus] quidem est circa immobiles terminos et primos, 


qui 
sunt secundum demonstrationes, quae procedunt.. 


. à principlis indemonstrabilibus, 
quae sunt prima cognita immobilia, quia scilicet eorum cognitio ab homine re- 
moveri non potest. 

Sed intellectus qui est in practicis, est alterius modi extremi, 


scilicet singularis 
et contingentis, et est alterius propositionis 


, id est non universalis quae est quasi 
maior, sed singularis quae est quasi minor in syllogismo operativo. 
(9) Eth, 1152. Voici le texte (nous soulignons) : 
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Du rapprochement de ces textes, il semble légitime de conclure 
que le « jugement correct et parfait » exige une resolutio ou reductio 
ad sensum, une conversio ad phantasma, qui se situe dans la ligne 
de la science pratique, non de la science spéculative. 

L'acte suprême de la vie contemplative, qui est le jugement, 
n'est donc pas un acte purement spéculatif (1%, C'est un acte de 
connaissance qui s'achève en amour et en action, dans le « cercle » 
de l'intelligence et de la volonté. 


D. — Dernier argument : l'achèvement de la resolutio en com- 
positio explicitement consciente. 


Plusieurs textes de saint Thomas opposent ordo resolutorius et 
ordo compositivus. Nous les avons déjà rencontrés pp. 567-568. Rap- 


pelons brièvement que l'opposition compositio-resolutio caractérise 
l'opposition : 


— de la connaissance angélique et de la connaissance hu- 
maine (195) ; 


— de l'action et de la connaissance (°° ; 


, 


— de la connaissance pratique et de la connaissance spécula- 
tive 97), 
D'autre part, les commentaires sur le De Caelo ** et sur les 


Politiques °° distinguent les deux ordres à l’intérieur de la science 


spéculative elle-même. Cette distinction n’a rien d’anormal. C'est 


Quia contingentium cognitio non potest habere certitudinem veritatis repellen- 
tem falsitatem, ideo quantum ad solam cognitionem [speculativam!] pertinet, con- 
tingentia praetermittuntur ab intellectu qui perficitur per cognitionem veritatis… 

Unde et solum scientiae practicae sunt circa contingentia, inquantum contin- 
gentia sunt, scilicet in particulari. 

Scientiae autem speculativae non sunt circa contingentia nisi secundum ra- 
tiones universales… 

Œ%) I] faut soigneusement remarquer que resolutio ad prima principia et 
resolutio ad singularia ne peuvent être deux processus parallèles, pas plus que le 
duplex intellectus de Eth, 6. 9, 1247, parce que l'exercice et l'expression ne sont 
aucunement deux aspects « parallèles » du cercle de la connaissance. Cfr supra, 


pp. 588-589 et 590. 

@95) ScG, 2. 100. Cfr supra, p. 568. 

96) 1 II. 14. 5. Cfr ibid. 

97) J. 14. 16. c et Eth, 1. 3, 35. Rapprocher de I. 22, 3. |; ScG, 3. 75, dernier 
adhuc et surtout | IL. 6, introduction. 

(128) DCM, 2. 4, 333, 343, cité supra, p. 586. 

(1%) Pol, 1. 1. Deinde cum dicit, autem, cité supra, p. 586. 
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la distinction entre la demonstratio quia et la demonstratio propter 
quid. 

Mais ici surgit la question : la demonstratio propter quid, c'est- 
à-dire le modus compositivous in cognitione speculativa trouve légi- 
timement sa place en « mathématique », dans la connaissance des 
essences. Mais en métaphysique, pour la connaissance de l'être ? 
Cette question se posa dès la fin du chapitre précédent *°°. 

Une seule réponse semble possible — à moins de donner à 
l'homme une connaissance créatrice de lui-même, ou de lui refuser 
tout jugement de réalité absolue, toute capacité d'affirmer explicite- 
ment l'existence de Dieu : la voici. Parce que le principe absolu- 
ment premier, l'être, est constitutif de la substance même de 
l'esprit, l'achèvement du cercle, le reditus ad principia, ad essentiam 
suam, ne peut être que l'adhésion à cette emprise constitutive, le 
consentement conscient et libre à sa propre création, à la partici- 
pation de l’Etre divin, l'éveil de l'amour. 

Ce n'est pas en concepts que s’explicite, que s'exprime le juge- 
ment d'existence comme tel. Au delà du concept d'être, il s’explicite 
en amour, en action réelle. 


La question soulevée p. 569 par un texte de la Prima Secundae 
et par le parallélisme qu'il insinue entre connaissance spéculative 
et connaissance pratique pourrait faire hésiter : l'achèvement de la 
connaïssance est-il l'acte libre de consentir à l'être ? N'est-il pas 
plutôt l'évidence contraignante que je dois librement consentir ? 
Est-il déjà action, ou reste-t-il encore le jugement (pratique) par 
lequel je prends conscience de la nécessité de me mettre, hic et 
nunc, à agir ? 

À cette question, il faut répondre, croyons-nous, que, pour 
saint Thomas, la « connaissance pratique » consiste à se mettre à 
agir. Elle est le passage du jugement tout court à l’action tout court. 
Le syllogismus operativus rencontré plus haut 1! n'est pas un 
« syllogisme qui fait agir ». C’est un « syllogisme qui consiste à se 
mettre à agir ». 

Cette interprétation se justifie, à nos yeux, par l'ordo compo- 
sitivus, propre à l'agir par opposition à la connaissance (°° qui 


(200) Cfr. supra, p. 597. 
(0) Cfr supra, p. 600, n. 192. 
(02) Cfr supra, p. 569. 
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caractérise la connaissance pratique par opposition à la connaissance 
spéculative et qui oppose la connaissance pratique au consilium 
parce que celui-ci aussi procède modo resolutorio : le conseil est 
encore ratiocinatio de operationibus, il n'est pas l'operatio elle- 


même °°. 


[] nous semble que le « conseil » est la décision morale, éla- 
borée par l'intelligence. Elle dégage de la situation concrète un 
devoir-agir — hic et nunc. Mais ce devoir-agir — hic et nunc restera 


abstrait aussi longtemps que je ne passe pas, concrètement, à l'acte 


d'agir, d'aimer °°*. 


C'est pourquoi la métaphysique est à la fois nécessaire et libre. 
Nécessaire, c'est-à-dire nécessairement et absolument vraie, dans sa 
structure conceptuelle et son expression systématique. Libre dans 
l'effort concret du métaphysicien élaborant cette expression systé- 
matique, explicitant dans une métaphysique de la participation °° 
la réalité primordiale de la réflexion métaphysique. 

En effet, cette explication n’exprime pas un pur jugement d'exis- 
tence. Elle explicite conceptuellement le jugement réel, concret, 
d'existence s'exprimant d'abord en action réelle. L'effort concret 
du métaphysicien fait partie de cette action réelle. Ceci nous mène 
à une brève conclusion. 


Conclusion 


Nous nous sommes heurtés, au début de cette recherche, à 
plusieurs difficultés : comment saint Thomas conçoit-il l'à priori et 
l'à posteriori, leur jeu et leur interférence dans la connaissance ? 
La connaissance trouve-t-elle en elle-même son achèvement ou bien 
s’achève-t-elle en passant à l'action ? 

Ces deux questions sont embarrassantes : la connaissance semble 
procéder à la fois du sensible et de ce qui en est le plus éloigné ; 
— de cette dualité dans son principe découle une dualité dans son 
développement : elle paraît être à la fois analyse et synthèse, faite 


CNE 145 Cet. 

(2%4) Rapprocher de la distinction que fait Blondel, dès l'introduction de la 
première Action, entre science de la pratique et science pratique. 

(25) « Par similitude ». Cfr l'étude fondamentale du P. GEIGER sur la par- 
ticipation (La Participation dans la Philosophie de saint Thomas d'Aquin, dans 
Bibliothèque thomiste, t. XXIII. Paris, 1942). 
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d'étapes distinctes, mais qui chevauchent les unes sur les autres (°° ; 
__ Ja connaissance s'achève en contemplation, et pourtant elle s'in- 
scrit dans un cercle qui aboutit à l’action *°??. 

Nous avons ensuite posé un principe de solution : l'unité pre- 
mière du mouvement de la connaissance, au sein de laquelle se 
dessine une distinction fondamentale, celle de l'exercice et de l'ex- 
pression. Celle-ci permet, en effet, de reconnaître l'emprise créatrice 
de Dieu au sein du développement empirique de l’agir créé °°. 

À partir de cette distinction, il nous fut possible d'expliquer 
de manière rigoureusement cohérente la nature de l'à priori et de 
l'à posteriori, le rapport qu'ils ont entre eux et la manière dont ils 
commandent l'éveil de la connaissance, la dualité des aspects de 
son développement, le chevauchement des diverses étapes qu'il faut 
y distinguer ©”. I] nous fut possible aussi de préciser la relation 
qui unit l’activité de l’intellect-agent à celle de l’intellect-possible (1°, 

Il devenait aisé, dès lors, de résoudre le second problème : 
celui de la connaissance et de l’action : la contemplation qui achève 
le cercle de la connaissance n’est pas une pure contemplation ; elle 
est l’éclosion de l'amour et de l’action C1"). 

Ce qui nous a permis de définir le « cercle thomiste de la con- 
naissance », s'inscrivant dans le cercle complet de la vie spirituelle, 
— c'est-à-dire la réflexion selon saint Thomas —, dans les termes 
que voici : « Le passage réflexif, sous la motion de la lumière intel- 
lectuelle, de la représentation sensible au jugement de réalité ab- 
solue. Ce mouvement jaillit de l'emprise créatrice de Dieu en com- 
mençant, progressant et s'achevant dans le temps. Il est le premier 
moment, intellectuel, de la coopération de l'homme à sa propre 
création, de son consentement, conscient et libre, à participer à Ja 
réalité absolue de Dieu » !?. 

André HAYEN, S. J. 


Eegenhoven-Louvain. 


®% A priori et à posteriori dans la connaissance: cfr les pages 569, 570, 573-575. 
Dualité des aspects et des étapes, à la fois distinctes et chevauchant l’une sur 


l'autre, cfr les pages 566 sqq. — En particulier, le rapport de l'intellect-agent à 
l'intellect-possible, cfr les pp. 566-567. 


(297) Cfr les pages 569 et 571. 
(8) Cfr les pages 582-585. 

(20) Cfr les pages 580, 585, 592. 
(29) Cfr les pages 592-595. 

(21) Cfr les pages 599-603. 

(212) Cfr les pages 587-590. 


A.— 211.27. 4. c, 1,2 
8 Per modum cuiusdam circulationis: a sensu cognitio ortum habet, 


8 secundum modum cognoscentis, 


B. — Pot, 9.9. c 


« Circulatio quaedam [invenitur] in operibus intellectus et voluntatis. 
A rebus exterioribus accipimus cognitionem intellectivam. 
[1°] Secundum motum a rebus in animam, 

y bonum exterius movet intellectum nostrum 


Formule synonyme dans BTr, 6. 1. III. c: multitudinem in uno comprehendere. 
= a causis ad effectus; 
— a formis maxime universalibus ad particularia, 


Formule synonyme dans BTr, 6. |. III. c:ex multis colligere unam veritatem 
= ab effectibus ad causas; 
= à particularibus ad formas universales. 


C. — DN, 7. 2, 713 


æ Rationales animae circumeunt circa veritatem existentium diffusive et cir- 
culo: f[scilicet] 
8 Inquisitio rationis: 
[lo] Incipit ab uno = a simplici intelligentia veritatis, quae consideratur in 
primis principiis. 
[2°] Procedit per multa (voici trois formulations parallèles des deux étapes: 
a-a/, b-b’, c-c’): 


8 a. Difundunt se per proprietates et effectus quae circumstant rei essen- 


b. = ex proprietatibus et effectibus causas inveniunt; 
c. = per divisionem et multitudinem variarum rerum difunduntur ad veri- 
tatis cognitionem. 

+ a. Utex his ad propriam veritatem ingrediantur ; 

e b’. = ex causis de effectibus iudicant; 

n c. = multa in uno convolvere possunt, sicut cum ex multis effectibus et 
proprietatibus perveniunt ad cognoscendam rei essentiam. 


D. — Ver, 10. 8. 10 


« Circulus in cognitione animae [attenditur] : 
8 [1°] Secundum viam inveniendi: 
y ratio ex principiis pervenit in conclusiones; 


8 [2°] Secundum viam iudicandi; 


resolvendo in principia, conclusiones inventas examinat. 


£ Cognitio terminatur in eo quod est maxime a sensu remotum 
y = cognoscit Deum per quem alia cognoscuntur 
— per alia, sicut causam per effectum. 
*x — per res creatas, cognitio tendit in aliud, Deum. 
6 Dilectio est cognitionis terminus. 
1 In re ipsa [Deo] quae per aliam cognoscitur, ubi desinit cognitio, incipere 
statim potest dilectio. 
% Dilectio tendit primo in Deum, 
& secundum conditionem ipsarum rerum. 
n Ex Deo [dilectio] derivatur ad alia 
À = in Illo incipit dilectio et derivatur ad alia — a Deo sicut ab ultimo fine; 
— per Deum. 


Modus appetitivae virtutis est in re secundum conditionem ipsarum rerum% ; 
actus cognitivae virtutis est secundum modum cognoscentis B. Est autem ipse ordo 
rerum talis secundum se quod Deus est. per quem alia et cognoscuntur Ÿ et 
amantur. 

Sed quoad nos, quia nostra cognitio a sensu ortum habet 8, prius sunt cogno- 
scibilia quae sunt sensui propinquiora, et ulterius terminus cognitionis est in eo 
quod est maxime a sensu remotum #. 

Secundum hoc ergo dicendum est quod dilectio, quae est appetitivae virtutis 
actus, etiam in statu viae tendit in Deum primo Let ex ipso derivatur ad alia... 

Dilectio est cognitionis terminus 8. Et ideo ubi desinit cognitio, scilicet in ipsa 
re quae per aliam cognoscitur, ibi statim dilectio incipere potest..…. CS 

Quia cognitio non quiescit in rebus creatis, sed per eas in aliud tendit *, in 
illo dilectio incipit, et per hoc ad alia derivatur 1 per modum cuiusdam cireula- 
tionis® ; dum cognitio, a creaturis incipiens, tendit in Deum: et dilectio a Deo in- 
cipiens sicut ab ultimo fine, ad creaturas derivatur À, 


[2] Secundum motum ab anima ad res: 
8 intellectus movet voluntatem 


Voluntas redit in id a quo fuit principium intelligendi 
[secundum motum ab anima ad res]. 


To 


Voluntas tendit per appetitum et amorem in exterius bonum. 


x [3°] Terminatur ad unum = ad simplicem intelligentiam veritatis. 


) Nous soulignons. Le moment C. 2°, a nous paraît correspondre au moment 
C. 19. C'est croyons-nous, le moment de la simple appréhension, précédant le 
jugement (cfr Ver, |. 3. c) ou celui de la cognitio speciei dans BTr, 6. 4. c. 
L'essence dont il s'agit, est réelle et connue in quadam comparatione ad rem 


(SeG, 1, 59). 


Est ergo, tam in nobis quam in Deo, cireulatio quaedam in operibus intellectus 
et voluntatis #. Nam voluntas redit in id a quo fuit principium intelligendi 8. 

Sed in nobis concluditur cireulus ad id quod est extra, dum bonum exterius 
movet intellectum nostrum Ÿ, et intellectus movet voluntatem 8, et voluntas tendit 
per appetitum et amorem in exterius bonum®; sed in Deo iste circulus clau- 


ditur in seipso. 


Animae rationales circumeunt circa veritatem existentium, diffusive et circulo %. 

Veritas enim existentium radicaliter consistit in apprehensione quidditatis re- 
rum quam quidditatem rationales animae non statim apprehendere possunt per 
seipsam, sed diffundunt se per proprietates et effectus qui circumstant rei essen- 
tiam B, ut ex his ad propriam veritatem ingrediantur Ÿ. 

Haec autem circulo quodam efficiunt, dum ex proprietatibus et effectibus causas 
inveniunt À et ex causis de effectibus iudicant ©. 

Et quia mentes angelicae secundum unitam et simplicem considerationem veri- 
tatem inspiciunt, deficiunt ab eis animae inquantum per divisionem et multitudinem 
variarum rerum diffunduntur ad veritatis cognitionem ë, 

Sed tamen, in hoc ipso quod multa in uno convolvere possunt, sicut cum ex 
multis effectibus et proprietatibus perveniunt ad cognoscendam rei essentiam 1, 
intantum dignae habentur animae ut homines habeant intellectus quodammodo 
angelis aequales, scilicet secundum proprietatem et possibilitatem animarum. 

Inquisitio enim rationis 0 ad simplicem intelligentiam veritatis terminatur *, 
sicut incipit a simplici intelligentia veritatis quae consideratur in primis principiis 8, 

Et ideo in processu rationis est quaedam convolutio ut circulus, dum ratio, 
ab uno incipiens0, per multa procedens !, ad unum terminatur *. 


Circulus quidam in cognitione animae attenditur %. secundum quod ratio- 
cinando inquirit existentium veritatem.….. 

Haec autem circulatio attenditur in hoc quod ratio ex principiis secundum 
viam inveniendi in conclusiones pervenit, B-Y et conclusiones inventas in prin- 
cipia resolvendo examinat secundum viam iudicandi ë. 


E. — 211. 180.3. c 


a Contemplativa vita hominis, quodam processu: 

B Ex multis, id est multis actibus, quorum 

— quidam pertinent ad acceptionem principiorum ex quibus procedit ad 
contemplationem veritatis, 

$ — alii pertinent ad deductionem principiorum in veritatem eius cuius 
cognitio inquiritur, 


+ pertingit ad intuitum simplicis veritatis 
= ad contemplationem veritatis 

= ad unum actum 

ad ultimum completivum actum 

— in quo finaliter perficitur 

— a quo habet unitatem. 


(ll 


Angelus simplici apprehensione veritatem intuetur, homo autem quodam pro- 
cessu € ex multis À pertingit ad intuitum simplicis veritatis Ÿ. 

Sic ergo contemplativa vita unum quidem actum habet in quo finaliter per- 
ficitur, scilicet contemplationem veritatis, a quo habet unitatem Ÿ: habet autem 
multos actus  quibus pervenit ad hunc actum finalem. 

Quorum quidam pertinent ad acceptionem principiorum B, ex quibus procedit 
ad contemplationem veritatis; alii autem pertinent ad deductionem principiorum 
in veritatem eius éuius cognitio inquiritur À ; ultimus autem completivus actus Ÿ 
est ipsa contemplatio veritatis Ÿ: 


Quelques remarques 


sur la sémantique 


Le présent travail répond à une invitation de M. Joseph Dopp, 
qui a bien voulu me demander quelques éclaircissements sur le 
but, la méthode et la portée de la sémantique. 

La sémantique est une création de M. Alfred Tarski, qui en a 
publié les idées principales et les résultats fondamentaux entre 1930 
et 1936. Récemment, les travaux originaux ont été réédités, en 
anglais, avec d'autres études de logique du même auteur, dans 
Logic, Semantics, Metamathematics (Oxford, 1956). Ce beau volume 
contient également deux articles d'exposition : « The Establishment 
of Scientific Semantics » et « On the Concept of Logical Conse- 
quence » qui avaient déjà paru (en allemand) dans les Actes du 
Congrès International de Philosophie Scientifique (fasc. 3 et fasc. 7, 
Paris, 1936). On peut consulter en outre : « The Semantic Con- 
ception of Truth and the Foundations of Semantics » (Philosophy 
and Phenomenological Research, vol. 4, 1944, pp. 341-376); cet 
article, qui contient des remarques polémiques, a été plusieurs fois 
réédité (?. 

Pendant les dernières années, plusieurs développements ont été 
élaborés. 

1° Les notions centrales de la sémantique ont été reprises par 
plusieurs auteurs, parmi lesquels je mentionne R. Carnap et J. G. 
Kemeny. 

2° Les concepts et les méthodes sémantiques se sont incorporés 
aux techniques courantes de la logique mathématique ; notons que 
les concepts plus anciens de l’« Erfüllungstheorie » et de la « men- 


{) Notamment dans H. FEIcL and W. SELLARs, Readings in Philosophical 
Analysis, 1949, et dans L. LiNsKY, Semantics and the Philosophy of Language, 
1952, 
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gentheoretische Methode » ont trouvé dans la sémantique une base 
théorique. 

3° La sémantique s’est élargie en une métamathématique algé- 
brique qui rejoint la tradition de la logique algébrique de Boole, 
Peirce et Schrôüder. 

4 La théorie des modèles s'est développée vigoureusement. 

Les remarques suivantes n’ont aucunement la prétention de faire 
œuvre originale. Il s'agira de prévenir certains malentendus qui 
peuvent faire obstacle à une compréhension adéquate du point de 
vue sémantique, de dégager quelques notions centrales de la sé- 
mantique selon Tarski, telle que je la comprends, et de mettre en 
évidence les rapports entre la sémantique et la théorie de la dé- 
duction formelle. Malheureusement je ne pourrai pas, dans le cadre 
restreint imposé à cet exposé, discuter les contributions de Carnap 
et de Kemeny. 


F &k 


Nous pouvons dire que la notion de sémantique présente chez 
Tarski deux aspects qu'il convient de distinguer, bien qu'ils soient 
étroitement liés. Cela résulte d'une comparaison des points |° et 3° 
du programme suivant. 

1° Soit donnée une théorie T qui porte sur un certain do- 
maine M d'entités et de faits; par exemple : si T est l'arithmé- 
tique, alors M sera le domaine des nombres et des faits arithmé- 
tiques. Îl s'agira de construire une théorie Sém(T), la sémantique 
de T, qui aura pour but d'étudier les rapports qui existent entre 
les expressions de T d'une part et les entités et les faits de M 
de l'autre. 

2° [ s'agira notamment d'établir Sém(T) comme une théorie 
déductive. Cela ne sera possible que lorsque la théorie T aura été 
formalisée. 

3° Il y a certaines notions courantes qui se réfèrent aux rap- 
ports cités sub 1°, notamment les notions de vérité, de dénotation 
et de remplissage. Ces notions joueront un rôle dans chaque théorie 
Sém(T). La construction des différentes théories Sém(T) présentera 
donc certains traits et certains problèmes communs, qui seront dis- 
cutés dans une théorie spéciale, appelée la sémantique au sens 
élargi. 


Ce programme a soulevé de nombreuses critiques ; il est curieux 
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que, pour la plus grande partie, ces critiques ne se sont manifestées 
qu'après que, quant à l'essentiel, Tarski eut complété son pro- 
gramme. Les objections peuvent se grouper de la manière suivante. 

1° Le programme de Tarski s’avérait incompatible avec l'opi- 
nion de Russell selon laquelle « mathematics may be defined as 
the subject in which we never know what we are talking about, 
nor whether what we are saying is true ». I] semblait bouleverser 
l'ordre des choses tel que l'avait établi Hilbert, lequel disait: 
« Am Anfang war das Zeichen ». Et, enfin, il contrariait une doc- 
trine mystérieuse et fort répandue selon laquelle la formalisation 
d'une théorie déductive, en donnant aux symboles et expressions 
de cette théorie un « sens opératoire », leur insufflerait une signi- 
fication plus profonde que la signification vulgaire qui leur appar- 
tient au niveau non formel. — Notons, cependant, que, à l'égard 
du problème de la décision, on avait depuis des années distingué 
« Beweistheorie » et « Erfüllungstheorie », bien que, pour la deu- 
xième, toute base solide fit défaut. La sémantique, entre autres, 
peut fournir une telle base. 

2° Fort souvent, on présente la sémantique comme une disci- 
pline philosophique qui serait, en particulier, étroitement liée au 
platonisme ; elle ne serait, alors, pas acceptable pour tout le monde. 

3° D'autre part, il est parfois affirmé que la sémantique, pour 
autant qu'on puisse reconnaître le caractère légitime de ses pro- 
blèmes, ne saurait réaliser ses buts qu'au moyen de recherches empi- 
riques. 

À l'égard de la sémantique selon Tarski, ces deux dernières 
objections sont, l’une et l'autre, insoutenables. La sémantique, 
d’après le programme que nous avons formulé, est une science dé- 
ductive, comparable aux théories des mathématiques pures. Elle 
peut revêtir cette forme, parce qu'elle se limite à étudier les pro- 
priétés de certaines langues formalisées, pour autant qu'elles sont 
utilisées comme moyen d'expression pour certaines théories logiques 
et mathématiques. 

Il est vrai que, si l’on faisait une tentative pour adapter les 
idées fondamentales de la sémantique selon Tarski aux besoins de 
l'étude d’une langue non formalisée, on serait obligé de recourir 
à des méthodes empiriques. Et il est incontestable que déjà ces 
idées en elles-mêmes, ainsi que la possibilité de leur application 
dans l'étude des langues naturelles, posent des problèmes philoso- 
phiques fort intéressants. Cependant, pour une bonne compréhen- 
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sion de la sémantique telle qu'elle se présente dans l'œuvre de 
Tarski, il ne serait pas avantageux d'aborder ces problèmes dès 
maintenant. 


LEE | 


Je me propose de présenter d’abord, d'une manière sommaire 
mais aussi lucide que possible, la construction de la sémantique 
Sém(T) pour une théorie formalisée T relativement simple, à savoir, 
la théorie élémentaire d’une seule relation binaire quelconque. Cette 
construction fournira une base pour la discussion des rapports entre 
la sémantique et la théorie de la déduction formelle. 

Ensuite, nous ferons un certain nombre de remarques sur les 
fondements et sur les moyens d'expression de la théorie Sém(lT) 
obtenue. Ces remarques fourniront le point de départ pour une dis- 
cussion du concept d'une sémantique au sens élargi. 


KE # % 


Î faudra d’abord décrire la théorie T. La langue (ou, si l’on 
préfère, le symbolisme ou la notation, peu importe) de cette théorie 
comporte : 


un paramètre de relation binaire R, 
des paramètres d’individu a, b, c, 
des variables d’individu x, y, z 


CL 


9» +. 


qui nous permettent de former les atomes : 
R(a, a), R(a, b), R(a, c), .…, R(a, x), R(a, y), R{a, 2), …, 
R(b, a), R(b, b}, .…, R(b, x), R(b, y), …, R(c, a), …, 
RC OR SRE 4 R(x, b), R(x; c), …, Re à, 
R(x, y), R(x. 2), +, RG, a, RG) RD) 
Re y) RE QE CNRERRS 


En partant de ces atomes (ou formules atomiques), on forme 


des formules composées à l'aide des opérateurs de la logique des 
énoncés : 


et des quanteurs : 


de la manière suivante : 
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() en partant d'une formule donnée U, on forme la négation U 
avec la composante U : 

(ÿ) en partant de formules données U et V, on forme la dis- 
jonction U v V, 

(iïj) la conjonction U & V, et 

(iv) l'implication U —> V, avec les composantes U et V : 

(v) en partant d’une formule U(x) qui contient la variable libre x, 
on forme la généralisation (x)U(x), et 

(vi) la particularisation (Ex)U(x), qui contiennent l'une et l’autre 
la variable liée x, et dont les composantes sont U{a), U{b), U(c), … : 
de même pour les quanteurs (y), (z), .…, (Ey), (Ez), .…. 

Une formule qui ne contient aucune variable libre (autrement 
dit : qui ne contient aucune variable qui ne soit pas liée par un 
quanteur correspondant) est appelée un énoncé. Notons que les 
composantes d'un énoncé sont également des énoncés. 

[Pour éviter la « confusion des variables libres et liées », il 
convient de soumettre l'application des « règles de formation » (i)- 
(vi) à certaines restrictions. On convient d’abord que, dans une for- 
mule atomique, chaque variable qui se présente est dite libre. 
Ensuite, on ne permet de former les formules (x)U(x) et (Ex)U(x) 
qu'en partant d'une formule U{x) qui contient la variable libre x, 
et on convient de dire que (x}U{(x) et (Ex)U{x) contiennent la variable 
liée x et, pour le reste, les mêmes variables, libres ou liées, que 
U(x) : de même pour les variables y, z, ... . Et, enfin, on ne per- 
met de former les formules U v V, U & V, U —> V, que si aucune 
des variables libre dans une composante ne se trouve liée dans 
l’autre.| 

En fixant ces règles, nous n'avons pas dépassé le domaine de 
la syntaxe : en effet, nous n'avons utilisé que des notions purement 
« typographiques », aucun élément interprétatif n'est intervenu. On 
pourrait, tout en restant au niveau de la syntaxe, caractériser cer- 
tains énoncés comme étant des axiomes formels, formuler certaines 
règles de déduction, et ainsi déterminer la notion d’un théorème 


formel. 
Cependant, tel ne sera pas l’ordre de notre exposé. Je veux 
d'abord fixer les «règles de vérité et de fausseté ». Il convient 


de commencer par quelques explications sommaires. 

Prenons un énoncé quelconque, soit (Ex)[R(a, x) —> (y)R(x, y)]. 
On dira, du point de vue du bon sens, que cet énoncé est vrai, 
si la propriété, qui est exprimée par cet énoncé, appartient à la 


« 
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relation qui est dénotée par R, et qu'il est faux, si la propriété 
en question n'appartient pas à cette relation. Or, pour que nous 
puissions appliquer ce principe, il faut que nous disposions de cer- 
taines données qu'il faut chercher au delà de la syntaxe ; ces don- 
nées sont en partie d'ordre général (l°) et en partie d'ordre parti- 
culier (2°). Il faudra savoir : 

1° Quelle est la propriété qui est exprimée par l'énoncé en 
question ; cela implique une interprétation de l'opérateur —> et 
des quanteurs (Ex) et (y) ; 

2° Quelle est la relation qui est dénotée par R ? On verra aisé- 
ment que cette donnée ne suffit pas : il faut également savoir quel 
est l'individu dénoté par a. En outre, il faut connaître le rayon 
d'action des quanteurs. 

Une fois que nous aurons les données sub |°, la vérité ou la 
fausseté de notre énoncé sera fixée par le choix d'un domaine 
d'individus M(Q) qui constituera le rayon d'action des quanteurs, 
d'une relation M{R) dénotée par R, et d’un individu M{a) dénoté 
par a. 

Cependant, notre procédure sera un peu plus compliquée. Les 
données sub |° seront contenues dans les règles de vérité et de 
fausseté, et ces règles, conformément aux règles de formation, 
auront un caractère récurrent : la vérité ou la fausseté d’un énoncé 
composé dépendra de celle de ses composantes. Par conséquent, 
le passage aux composantes d’un énoncé (Ex)[- - -] ou (y)[...] fera 
intervenir également les paramètres b, c, .…., en sorte que nous 
aurons affaire aux individus M{b), Mc), .… dénotés par ces para- 
mètres. Nous dirons que toutes ces données M{Q), M{R), M(a), 
M{(b), M{c), … constituent un quasi-modèle M. 

En outre, le nominatum M(p) d'un paramètre p qui ne se pré- 
sente pas dans notre énoncé ne pourra pas influencer la « valeur 
de vérité » de cet énoncé ; nous aurons donc occasion de consi- 
dérer, à côté du quasi-modèle M, d'autres quasi-modèles M’ qui 
ne diffèrent de M que par le choix du seul nominatum M{p). Un 
tel quasi-modèle M’ sera alors noté M’ = [M, Mp)]. 

Ceci posé, nous pourrons formuler les règles de vérité et de 
Jausseté. 

(1) Nous fixons d'abord la valeur de vérité pour les énoncés 
atomiques : si p et q sont des paramètres quelconques, alors l'énoncé 
atomique R(p, q) sera vrai par rapport au quasi-modèle M, si l'indi- 
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vidu M{p) a la relation M{R) à l'individu M(a) ; et faux, si M(p) 
n'a pas cette relation à M(q). 

(Il) Ensuite, nous passons au cas des énoncés composés. 

@) | U est vrai par rapport à M, si U est faux par rapport à M, 
et (i) U est faux par rapport à M, si U est vrai par rapport à M: 

(Gÿ) U v V est vrai par rapport à M, si tout au moins l'une 
des composantes UÜ et V est vraie par rapport à M: (ij") U v V est 
faux par rapport à M, si U et V sont l’un et l’autre faux par rap- 
port à M: 

(Gij) U & V est vrai par rapport à M, si U et V sont tous deux 
vrais par rapport à M ; (üj”) U & V est faux par rapport à M, si U 
est faux par rapport à M ou encore si V est faux par rapport à M. 

(iv*) U —> V est vrai par rapport à M, si U est faux ou si V 
est vrai par rapport à M ; (iv) U —> V est faux par rapport à M, 
si U est vrai et V faux par rapport à M: 

(v®) G)U(x) est vrai par rapport à M, si U(p) est vrai par rap- 
port à fout quasi-modèle M° = [M, M(p)] : (v') (x)U{x) est faux 


RS 


par rapport à M, si U(p) est faux par rapport à un certain quasi- 
modèle M — [M, M{p)]. 

(vi) (Ex)U(x) est vrai par rapport à M, si U(p) est vrai par 
rapport à un certain quasi-modèle M = [M, M‘{p)] ; (vi”) (Ex)U(x) 
est faux par rapport à M, si U(p) est faux par rapport à tout quasi- 
modèle M = [M, M'(p)]. — Il est entendu que p est un paramètre 
qui ne se présente pas encore dans U{x). 

En vertu de ces règles, le choix d’un certain quasi-modèle M 
détermine d'une manière univoque la vérité ou la fausseté d’un 
énoncé U quelconque. 

[Il est vrai que la notion de vérité, telle qu'elle a été définie, 
reste affectée d’une certaine relativité, puisqu'elle dépend du choix 
d'un quasi-modèle M. Cependant, cette relativité est conditionnée 
par la circonstance que nous nous proposons d'établir la théorie 
d’une relation quelconque. Si nous décidions de concentrer l’atten- 
tion sur l'étude d'une seule relation, par exemple, de la relation 
d'un nombre naturel n à son successeur n+l, la situation chan- 
gerait complètement. Nous prendrions alors, une fois pour toutes, 
pour M(Q), l'ensemble de tous les nombres naturels, pour M{R), 


la relation sous considération, et pour Ma), M{b), Mic), .…, respec- 
tivement, les nombres naturels |, 2, 3, ... . Alors les paramètres R, 
a, b, c, …… deviendraient des constantes, et on pourrait dorénavant 


parler de la vérité ou fausseté des énoncés dans un sens absolu.] 
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Nous nous sommes jusqu'ici posé la question suivante : étant 
donné un certain quasi-modèle M, quels énoncés seront vrais et 
quels seront faux ? Il arrive bien souvent qu'on pose le problème 
inverse : y at-il un quasi-modèle M par rapport auquel certains 
énoncés donnés Ü sont vrais et certains énoncés donnés V sont 
faux ? 

Pour fixer les idées, nous demandons s’il y a un quasi-modèle M 
par rapport auquel les énoncés 

(x)R(x, x) 
et 
GONE) ÉR(, 2) & R(y, 2)} —> Rx, 9)] 
sont vrais, tandis que l'énoncé 
xXy)[R(x, y) — R{y, x)] 
est faux ? 

Pour traiter un problème de ce genre, il est utile de construire 
un tableau sémantique, qui résume sous une forme pratique les 
applications successives des différentes règles de vérité et de faus- 
seté. Dans le cas en question, nous obtenons le tableau suivant. 


Vrai Faux 
(v*) (1) G)R(x, x) 6) (x)(y) Rx, y) — R(y, x)] (v° 
(+) (2) (x}Xu)(2)L...] (4) (y) IR(a, y) — R(y, al (vw 
(6) R(a, b (5) R(a, b) —> R(b, a) (iv 
EN (7) RG, a) 
(8) R(b, b) 
[(y)(z)[{R{a, 2) & ...{...]] 
(v*) (9) (2) TÉR(E, 2) & R(y, 2) — 
RG, y) 
(v*) (10) (2)[ÉRE, 2) & R(a, z)} — 
R, UE 
[{R(b, a) & R(a a)} — 
A) 
iv) (1 1) £R (b, b) & R(a z)} — 
A SRE Ra res 
(i) (5) (i) (ij) 
Gi) | Gv) | (13) RG, à | (12) R(, b) & R(a, b) (iÿ 


(5) (iv) 
(14) R(b, b) | (15) R(a, b) 
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Nous avons marqué, en marge, les règles qui sont successive- 
ment appliquées. Mais il sera utile de parcourir le tableau pour 
qu'on puisse se rendre compte de la conformité des différentes 
règles à notre conception intuitive du vrai et du faux. — Pour que 
l'énoncé (3) soit faux, il faut qu'il y ait un certain individu qui 
-ne «remplisse pas l'équation » (y)[R(x, y) —> R(y, x)]. Si nous 
appelons cet individu, a (autrement dit, si nous prenons, comme 
M{a), cet individu), l'énoncé (4) devra être faux. — De la même 
façon, on passe de l'énoncé (4) à l'énoncé (5). — Pour que l'énoncé 
« hypothétique » (5) soit faux, il faut que l'énoncé (6) soit vrai tandis 
que l'énoncé (7) soit faux. — Pour que l'énoncé (|) soit vrai, il 
faut que M{a) et M{b) « remplissent » l’un et l’autre « l'équation » 
Rx, x). Nous obtenons, d’abord un énoncé inutile, puis l'énoncé (8). 
— De même, l'énoncé (2) produit d’abord un énoncé inutile et 
ensuite l'énoncé (9) qui, à son tour, produit l'énoncé (10). — Ce 
dernier, après un énoncé inutile, produit l'énoncé (11). — Alors, 
d'après la règle (iv‘), il y a deux possibilités, marquées (i) et (ïj). — 
La possibilité (i), selon laquelle l'énoncé (12) est faux, produit deux 
possibilités, marquées (iij) et (iv). 

Maintenant, si nous regardons les possibilités (ij), (iij) et (iv) de 
plus près, elles s'avèrent toutes illusoires. 

ad (ïj). L’énoncé (7) serait faux, tandis que l'énoncé (13) serait 
vrai. Or, pour un quasi-modèle M quelconque, l'énoncé R(b, a) 
sera ou vrai ou faux, mais il ne sera jamais et vrai et faux à la fois. 
Pour cette raison, les deux colonnes marquées (ij) qui, ensemble, 
constituent un «sous-tableau » du tableau sémantique, ont été 
« clôturées » (par un double trait horizontal). 

ad (ii). De même, l’énoncé R(b, b), qui se présente avec les 
numéros (8) et (14), ne peut pas être vrai et faux à la fois. Le sous- 
tableau (iij) est donc également clôturé. 

ad (iv). Les énoncés (6) et (15) ont également toujours la même 
valeur de vérité. 

Il en résulte qu'il ne peut pas y avoir de quasi-modèle M par 
rapport auquel les deux énoncés (l) et (2) sont vrais tandis que 
l'énoncé (3) est faux. Autrement dit : si, par rapport à un quasi- 
modèle M, les énoncés (1) et (2) sont vrais, alors l'énoncé (3) sera 
également vrai. 

Conformément à nos conceptions intuitives, nous dirons, dans 
tout cas pareil, que l'énoncé (3) est une conséquence logique des 
énoncés (1) et (2). Au lieu de dire que l'énoncé V est une consé- 
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quence logique des énoncés U,, U,, …, Un, nous dirons également 
que la séquence : 

Us UE; 35, Wide 
est valable. 

Si une telle situation se présente, nous avons l'habitude de 
construire une déduction formelle qui, en partant des « prémisses » 
U,, U,, .…, Un, produit la « conclusion » VW. 

Or, j'ai fait récemment l'observation curieuse que tout tableau 
sémantique clôturé (qui, en vertu des règles de vérité et de fausseté, 
permet d'établir le caractère valable de la séquence correspondante) 
peut, d'une manière fort simple, être transformé en une déduction 
formelle qui appartient à un certain système de déduction naturelle 
voisin du système FK de Gentzen (ou, si l’on admet des séquences 
d'un type plus général, en une dérivation qui appartient à un calcul 
de séquences identique à peu près au système LK de Gentzen ; cf. 
G. GENTZEN, Recherches sur la déduction logique, trad. par R. FEYS 
et J. LADRIÈRE, Paris, 1955). Dans le cas de notre exemple de tout 
à l'heure, on obtient la déduction suivante (nous avons marqué en 
marge les règles correspondantes du système FK). 


(1) G)R(x, x) (prem |) 
(2) (xXy)2)[{R(x, 2) & R(y, z)} —> R(x, y)] (prem 2) 


(6) R(a, b) (+ hyp 1) 
AB (8) R(b, b) (1) 
AB (0) (X2)[{R(E, 2) & R(y, z}} —> R(b, y)] (2) 
AB (10) (2)[{R(, b) & R(a, 2} —> R(b, a)] (9) 
AB (11) {R(, b) & R(a, b}! — R(b, a) (10) 
UE (12) R(b, b) & R(a, b) (8), (6) 
FB (7) R(b, a) (11), (12) 
FE (5) R(a, b) —> R(b, a) (— hyp 1) 
AË (4) (y)[R(a, y) — R(y, a)] (5) 
AE 6) (G{y)[R(x, y) — R({y, x)] (concl) 


La transformation inverse est également possible. On peut dé- 
montrer, en général, que toute déduction qui est possible soit dans 
ui des systèmes FK et LK de Gentzen (ou dans un des systèmes 
équivalents qui ont été construits par d'autres auteurs), soit sur la 
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base de la formalisation de la logique élémentaire par Hilbert- 
Ackermann, peut se présenter également sous forme d’un tableau 
sémantique clôturé. Ce fait nous permet de décrire la situation de 
la manière suivante : 

1° Les tableaux sémantiques clôturés constituent un substitut 
adéquat pour les autres systèmes de déduction formelle. 

2° La construction d’un tableau sémantique peut être décrite 
au moyen de la terminologie de la syntaxe. En effet, les différentes 
démarches dans la construction se présentent comme autant de 
schémas de déduction. 


ie | Faux Vrai | Faux 
TÉL 
+) U v V 
(i) (ij) G) | (j Êee de V 
D Ge Pare 
…, (n) appar- 


U & V (n) U & V 
PE DeoU Ge ()) (i) (ij) 
n+2) V Cf. (iÿ) (n+l)U | (n+2)V 
1) U — V 
(i) (5) CE) (n) U— V 
(n +2) 4 (n + 1) U 
Cf. (ïj°) (n+1) U (n+2) V 
n) (x)U(x) N. B. Utiliser N. B. Utiliser [(n) (x)U(x) 
n+1)  U(a) tous les re un paramètre [(n+1) Up) 
n +2) U(b) ne ne 22 nouveau p. 
ou seront en- 
| core introduits. 
n) (Ex)U(x) Cf. (v°) Cf. (v°) (n} (Ex}U(x) 
a+) Up) (n+1l)  U(a) 
(n+2) U(b) 


tiennent aux 
deux sous-ta- 


bleaux (i) et (ij). 


(7) 


(1) 


(üÿ”) 
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(vij) Si un même énoncé U se présente dans les deux colonnes 
d'un même (sous-)tableau, alors ce (sous-)tableau est clôturé ; si les 
deux sous-tableaux d'un (sous-)tableau sont clôturés, alors ce (sous-) 
tableau est également clôturé. 

Evidemment, si nous regardons les tableaux sémantiques sous 
cet angle syntaxique (ou formel), nous faisons abstraction de la 
motivation sémantique de leur construction. 

3° Pour les tableaux sémantiques clôturés, considérés en tant 
que déductions formelles, il est relativement facile de démontrer 
les grands théorèmes de la métamathématique finitiste : théorème 
de Herbrand, « Haubptsatz », « erweiterter Hauptsatz » et « Teil- 
formelnsatz » de Gentzen. Il n’est pas nécessaire d'insister sur ce 
point. 

4 La question de savoir si les tableaux sémantiques constituent 
un système adéquat de déduction formelle, non seulement au sens 
relatif de son équivalence avec certains autres systèmes formels, 
mais dans un sens absolu, nous oblige d'entamer le problème d'une 
sémantique au sens élargi. 


4 % % 


Il sera utile de discuter d'abord un problème concret : l'énoncé 
(Ex)R(x, x) est-il une conséquence logique de l'énoncé (x)(Ey)R(x, y) ? 
Autrement dit : la séquence 

(x)(Ey)R(x, y) + (Ex)R(x, x) 
est-elle valable ? Nous construisons le tableau sémantique corres- 
pondant. 


Vrai Faux 
(1) (xEy)R(x, y) (2) (Ex)R(x, x) 
(4) (Ey)R(a, y) (G} R(a, a) 
(5) R(a, b) (6) R(b, b) 
(} (Ey)R(, y) (9) Rec, c) 
(8) R(b, c) 


Î est évident que la construction constitue un processus infini ; 
le tableau ne sera jamais clôturé. En vertu de l’'équivalence des 
différentes formalisations de la logique élémentaire, il est impossible, 
dans chacun de ces systèmes, d'obtenir, par une déduction formelle, 
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la conclusion (2) en partant de la prémisse (1). Peut-on affirmer, 
sur la base de ce fait, que la séquence en question n’est pas valable ? 

En vertu de notre définition, cette séquence est valable, si la 
vérité de l'énoncé (|) par rapport à un certain quasi-modèle M im- 
plique toujours la vérité de l'énoncé (2). La séquence ne sera donc 
pas valable, si l’on peut trouver un quasi-modèle M par rapport 
auquel l'énoncé (|) est vrai tandis que l’énoncé (2) est faux ; un 
tel quasi-modèle M est appelé un contre-exemple pour la séquence. 

Or, dans le cas concret sous considération, le tableau séman- 
tique nous inspire la construction du contre-exemple suivant. Soit 
M{Q) l’ensemble de tous les nombres naturels, soit M(R) la relation 
d'un nombre naturel quelconque n à son successeur n+1l, et soit 
Ma) = 1, M{(b) = 2, Mic) = 3, … . Alors, tous les énoncés dans 
le tableau prennent la valeur de vérité qu'il faut pour que nous 
ayons un contre-exemple. 

Avant d'aborder le problème général, il est désirable de sim- 
plifier quelque peu la situation. Soit la séquence : 

(9) EPRUS où Une PV. 
Nous considérons, en outre, la séquence : 
(g) OU —(U, —(. —(U,; — V)..) 
(qui correspond au problème de déduire la conclusion 
U, —{(U, —(. —> (Ur — V)..)) 
sans utiliser aucune prémisse). 

Îl est facile de montrer qu'un contre-exemple pour {f) est égale- 
ment un contre-exemple pour (g), et inversement. Il est également 
facile de montrer que la clôture du tableau sémantique pour (g) im- 
plique la clôture du tableau sémantique pour (f), et inversement. 
Il suffit de construire une partie du premier tableau. 


Vrai RE Faux 
CreU; (A) U, — (U, — (.. — (U, — V)...)) 
(4) U, ND ET TT 
(7) U, Om) Un — V 
Qm+1) V 


À partir de cette phase, ce tableau reproduit le tableau séman- 
tique pour (f). 
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En vertu de cette remarque, il suffit d'étudier les séquences : 
(h) O } 


Si une telle séquence est valable, l'énoncé V est vrai par rap- 
port à un quasi-modèle quelconque M : un tel énoncé est appelé, 
une identité logique. Notre problème se réduit donc à la question 
de savoir, si le fait qu'un énoncé V est une identité logique se 
manifeste toujours par la clôture du tableau sémantique pour la sé- 
quence (h); autrement dit : si le fait que ce tableau sémantique 
n’est pas clôturé implique toujours l'existence d'un quasi-modèle M 
par rapport auquel l'énoncé V est faux. 

La réponse à cette question est affirmative, en vertu du théo- 
rème du caractère complet de la logique élémentaire, que Güdel 
a démontré en 1930. La méthode des tableaux sémantiques nous 
permet de démontrer ce théorème d’une manière fort simple ; cepen- 
dant, il n’est pas nécessaire d'insister sur ce point. — En vertu 
du théorème du caractère complet, les identités logiques coïncident 
avec les théorèmes formels qui admettent une déduction formelle 
ne faisant intervenir aucune prémisse. 


+ 4 


Il s'agira maintenant de tirer au clair les rapports entre trois 
théories déductives différentes, à savoir : 

1° La théorie déductive T, à savoir, la théorie élémentaire d'une 
seule relation binaire quelconque ; 

2° La syntaxe Syn(T) de T ; 

3° La sémantique Sém(T) de T. 

Je veux faire quelques remarques concernant chacune de ces 
théories. 

1° La théorie T a été décrite d'une manière assez complète. 
Nous avons d’abord formulé des règles de formation. Ensuite, au 
lieu d'introduire des axiomes formels, des règles de déduction, et 
des théorèmes formels, nous avons formulé des règles de vérité et 
de fausseté. En vertu de ces règles, nous avons introduit les notions 
de conséquence logique et d'identité logique. Et enfin, nous avons 
constaté que ces deux notions sémantiques peuvent, en raison du 
théorème du caractère complet de la logique élémentaire, être rem- 
placées par les notions syntaxiques équipollentes de déduction for- 
melle et de théorème formel. 
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Il vaut la peine de nous rendre compte de la conception du 
monde qui est exprimée par la théorie T comme telle. D'après 
cette théorie le monde se constitue d’une seule relation P et de 
certaines substances individuelles &, , y, . . Au sujet de ses entités 
nous ne savons avec certitude que les faits exprimés par les théo- 
rèmes formels ou identités logiques. Pour le reste, nous ne pouvons 
que faire des hypothèses et déduire les conséquences de ces hypo- 
thèses. Nous ne pouvons même pas, par exemple, introduire une 
deuxième relation P/ sur laquelle nous ferions des hypothèses diffé- 
rentes. C'est donc vraiment un « Weltbild » fort restreint. 

Il ne faut pourtant pas penser que la théorie T est une théorie 
fort simple. Par exemple, on sait que l’« Entscheidungsproblem » 
{ou problème de la décision) pour la théorie T n'est pas soluble. 

2° La théorie déductive Syn(T) a été développée, bien que d'une 
manière sommaire et non systématique. Elle s'occupe des atomes, 
des formules, des énoncés et des théorèmes formels de T. Notons 
que, malgré l'apparence du contraire, ces entités ne se sont pas 
présentées dans notre texte. En effet, le Philosophe (De soph. el. |, 
165 a 6) dit fort à propos : « Puisque nous ne pouvons pas apporter 
les choses elles-mêmes dans le discours, nous utilisons des mots 
comme des symboles au lieu des choses ». Si j'écris : 


Le philosophe Chrysippe fut un grand logicien, 


ce n'est pas ce philosophe qu’on aperçoit dans le texte, mais son 
nom ; de même, si j'écris : 

L'énoncé (x)[R(x, x) v Rx, x)] est une identité logique, 
on n'aperçoit pas cet énoncé lui-même, mais un nom pour cet 
énoncé. Îl est vrai qu'il arrive souvent qu'on utilise un symbole 
en tant que nom de ce symbole lui-même ; cependant, cette termi- 
nologie « autonyme » a de très grands désavantages. Par exemple, 


nous disons en Syn(T) : 


x est une variable de T. 


Le premier élément dans cette phrase est utilisé comme une 
constante, puisqu'il sert en tant que nom d’un symbole bien déter- 
miné de T. Or, s’il était identique avec le symbole de T dont il 
est le nom, ce symbole serait une variable en T, et une constante 
en Syn(T), ce qui donnerait lieu à des malentendus sans fin. 

On nous demandera peut-être: comment sont alors les symboles 
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de T dont nous n'avons vu jusqu'ici que les noms ? Pour fixer les 
idées, on peut supposer que les paramètres et les variables de T 
sont les caractères grecs qui correspondent aux caractères en italiques 
qui leur ont servi de noms. On peut sans inconvénient admettre 
que les autres symboles sont utilisés en Syn(T) de manière auto- 
nyme. 

L'appareil terminologique de Syn(T) s'avère assez complexe. 
Nous venons d'observer qu'il contient des constantes qui servent en 
tant que noms des symboles, atomes et formules de T. Ce n'est 
pas tout. Nous disons en Syn(lT) : 


U est une des composantes de U v V. 


Le premier élément dans cette phrase est une variable qui 
admet, comme valeurs, les différentes formules atomiques et com- 
posées de T. En outre, l'appareil terminologique de Syn(T) nous 
permet de parler d'ensembles et de suites de symboles ou de for- 
mules. Notamment, cette terminologie nous permet de définir l'en- 
semble des théorèmes formels de T qui coïncide avec l’ensemble 
des identités logiques. 

La théorie T portait sur une relation binaire quelconque et 
n'avait donc pas besoin d'axiomes propres qui fixent des conditions 
spéciales imposées à cette relation. La théorie Syn(T), tout au con- 
traire, porte sur une théorie T bien déterminée en sorte qu'elle 
comporte forcément des axiomes propres. Îl n’est pas question ici 
d'énumérer tous les axiomes qui s'imposent, mais il sera utile d’en 
caractériser tout au moins la portée. 

() Un premier groupe d’axiomes assure l'existence des opéra- 
teurs de la logique des énoncés, d’un seul paramètre de relation 
binaire R, de deux ensembles infinis de paramètres d'individu a, 
b, c, .… et de variables d’individu x, y, z, ..…, et des deux quan- 
teurs qui correspondent à chaque variable. Il est stipulé que ces 
symboles sont tous différents. 

(5) Un deuxième groupe d'axiomes assure l'existence d’un seul 
atome R(s, t) pour chaque couple ordonné (s, t#) dont les membres s 
et # sont des paramètres ou des variables d'individu. Il est stipulé 
que deux couples ordonnés différents donnent lieu à deux atomes 
différents. 

(j) Un troisième groupe d’axiomes assure l'existence des for- 


mules composées et contient les stipulations nécessaires concernant 
leur identité. 
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(iv) Un quatrième groupe d’axiomes (qui relève plutôt de la 
logique d'ordre supérieur) assure l'existence de certains ensembles 
et suites de symboles, de formules et d’énoncés. 

(v) Enfin, on a besoin d’un axiome qui exclut l'existence de 
formules inutiles. Un tel axiome peut être formulé de la manière 
suivante : l'ensemble F de toutes les formules est l'intersection de 
tous les ensembles X ayant les propriétés suivantes : (a) X contient 
tous les atomes ; (b) X contient une formule composée lorsqu'il en 
contient les composantes. — Il est évident que cet axiome reste 
stérile autant qu'il n'est pas complété par l’axiome (iv) qui assure 
l'existence d'un stock suffisant d'ensembles X. L'axiome (v) fournit 
avant tout la base des procédures récurrentes, que nous avons fait 
intervenir. 

Il faut noter qu'il s'agit ici d'axiomes relativement forts, étant 
donné qu'ils assurent l'existence d'ensembles infinis (dénombrables) 
de paramètres et de variables d'individu, d’'atomes et de formules 
composées ; cela est essentiel pour la construction de la théorie T. 
En faisant appel à une logique d'ordre supérieur, la théorie Syn(T) 
dépasse le cadre logique de la théorie T qui s’en tient à la logique 
élémentaire. 

3° La théorie déductive Sém(T) aussi a été développée dans 
une certaine mesure. Elle présuppose la théorie Syn(T) dont elle 
constitue une extension ; elle demande un appareil terminologique 
plus large et des axiomes supplémentaires. En effet, il faut que nous 
puissions discuter des individus quelconques x, y, z, ... qui serviront 
comme éléments des domaines d'individus M{(Q), des ensembles 
quelconques M, Y, Z, … qui serviront comme domaines d'individus 
M(Q), et des relations quelconques R, S, T, .…. qui joueront le 
rôle de relations M(R). En outre, il faut que nous puissions parler 
d’un quasi-modèle M comme d'une structure < E, R, x, y, z, .. > 
avec M(Q) = E, M(R) = R, Ma) = x, M(b) = y, Mc) = z, … 
Cette terminologie nous permettra, par exemple, de dire en Sém(T') : 

L'énoncé (xXEy)R(x, y) est vrai par rapport à un quasi-modèle M 


avec M(Q) = E et M(R) = R, si et seulement si, pour tout x 
dans E il y a un y dans E tel que x a la relation R à y. 


Cette phrase constitue, dans le contexte présent, le parallèle 
de l'exemple fameux de Tarski, qui a provoqué tant de commen- 


taires : 


D 
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The sentence « snow is white » is true if, and only if, snow 
is white. 


Notre phrase, bien entendu, n’est pas la définition de la notion 
de vérité, mais elle peut être démontrée en partant de la définition 
que nous avons donnée précédemment. 


LEE) 


La nécessité d'admettre, dans Sém(T), des axiomes supplémen- 
taires, plus forts que les axiomes admis dans Syn(T), apparaîtra le 
plus facilement si nous insistons quelque peu sur le théorème du 
caractère complet de la logique élémentaire. Pour prouver ce théo- 
rème, il faut montrer que toute séquence valable O } V peut être 
déduite de manière formelle et, notamment, au moyen d'un tableau 
sémantique clôturé ; ou, inversement que, si le tableau sémantique 
pour une séquence O | V n'est pas clôturé, cette séquence n'est 
pas valable et admet donc un contre-exemple. 

On serait, peut-être, tenté de raisonner de la manière suivante. 
La construction du tableau sémantique constitue une tentative pour 
montrer par voie directe que, selon les règles de vérité et de faus- 
seté, il ne peut pas y avoir de contre-exemple. Si le tableau est 
clôturé, la tentative réussit et il est patent que la séquence O + V 
est valable. Si le tableau n'est pas clôturé, cela n'implique peut- 
être pas l'existence d'un contre-exemple, mais nous savons en tout 
cas que les règles de vérité et de fausseté ne s'opposent pas à 
son existence. Et, étant donné que le contenu de ces règles, qui 
constituent le dernier critère, a été épuisé, il est inutile de chercher 
ailleurs des raisons qui nous permettent d'affirmer qu'il n'y a pas 
de contre-exemple et donc que la séquence en question est valable. 
La méthode des tableaux sémantiques est donc complète dans le 
sens suivant : si elle ne permet pas la déduction de la séquence 
O + V, alors il n'y a plus aucun moyen de démontrer que cette 
séquence est valable. 

Même si ce raisonnement était concluant, il ne démontre qu'un 
résultat plus faible que le théorème qui nous intéresse. Mais il n'est 
pas concluant, parce qu'il n’est pas correct de dire qu'en construi- 
sant le tableau sémantique nous avons épuisé le contenu des règles 
de vérité et de fausseté. Pour expliquer ce point, je me servirai 
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d'un exemple de Tarski. Nous considérons deux ensembles d'énon- 
cés K et L. K se constitue d’un seul énoncé : 


L'ensemble À contient un nombre infini d'éléments, 


L se constitue de tous les énoncés suivants: 


L'ensemble À contient tout au moins un élément, 
L'ensemble À contient tout au moins 2 éléments, 


nn nn nn nes nn sens sms nee nee esse seen essences 


ons sn n nes ses rennes ses sense esse nos ss sense sess 


et ainsi indéfiniment. 


On ne peut pas dire que les énoncés dans L épuisent le con- 
tenu de l'énoncé dans K. En effet, s'il était ainsi, il serait possible 
de déduire ce dernier énoncé en partant des énoncés dans L. Or, 
cela est impossible, étant donné que dans une déduction on ne 
peut faire intervenir qu'un nombre fini de prémisses, et qu’un 
nombre fini d'énoncés pris dans L ne fournit pas une base suff- 
sante pour la déduction de l'énoncé dans K. Par analogie avec cette 
illustration qui rappelle le sorite d'Eubulide de Milet, on ne peut 
pas, a priori, exclure la possibilité que le tableau sémantique égale- 
ment n épuise pas tout le contenu des règles de vérité et de fausseté. 

La démonstration correcte du théorème consiste à tirer, de 
chaque tableau sémantique non clôturé pour une séquence O | Y, 
un contre-exemple M pour cette séquence. Or, une démarche essen- 
tielle consiste à établir l'existence d'une relation appropriée 
R = MR). Cette démarche demande un appel à un axiome qui, 
sous certaines conditions, assure l'existence d’une relation. Il faudra 
donc inclure, parmi les axiomes de Sém(T), un axiome de ce genre. 


E 4 *# 


Avant de terminer, il sera utile de jeter un coup d'œil sur le 
« Weltbild », l’ontologie, qui est exprimée par chacune des théories 
Syn(T) et Sém(T). 

L'univers de la théorie Syn(T) est un univers « typographique » : 
il se constitue de symboles, de formules et d'ensembles et suites 
de symboles et de formules. — L'univers de la théorie Sém(T) est 
plus complexe. Il inclut l'univers de Syn(T) mais, en outre, il con- 
tient des individus, des ensembles d'individus, des relations entre 
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individus, et des quasi-modèles M qui se constituent d'un ensemble 
M(Q), d'une relation M{R), et d’une suite d'individus M{a), M(b), 
M{c), … dans M(Q). Chacun de ces quasi-modèles M constitue, 
pour ainsi dire, un monde possible pour la théorie T (cf. H. ScHoLz, 
Metaphysik als strenge Wissenschaft, Kôln, 1941). 


Æ # % 


Bien qu’on puisse entrevoir la possibilité de répéter, pour des 
théories différentes T’, T”, …., la construction d’une syntaxe Syn(T”), 
Syn(T”), … et d'une sémantique Sém(T’), Sém(T”), .…., et de re- 
trouver des rapports plus ou moins semblables à ceux que nous 
venons de constater, on se demandera s'il est possible d'obtenir 
des résultats d'une portée générale, susceptibles de prendre place 
dans le cadre d'une sémantique au sens élargi ou, plutôt, d'une 
méta-sémantique ou méthodologie générale des systèmes séman- 
tiques. 

Or, on peut d'une manière assez générale, établir les rapports 
suivants. Soit T une théorie déductive. Alors on pourra construire 
une syntaxe Syn(T) et une sémantique Sém(T). Il convient de dis- 
tinguer, avec À. Church, deux niveaux de la syntaxe (on retrouvera 
cette distinction dans l’ordre du présent exposé). Syn,(T) a un carac- 
tère élémentaire ; cette théorie (qui correspond à la métamathéma- 
tique finitiste) embrasse la discussion des règles de formation et, 
à la rigueur, les rudiments d’une théorie de la déduction formelle. 
Syn.(T) constitue le parallèle formaliste de la sémantique ; elle se 
distingue de Syn.(T) par l'admission d’un appareil logique plus puis- 
sant qui permet, par exemple, d'opérer avec des ensembles infinis 
quelconques de formules. Sém(T) se distingue de Syn,(T) surtout 
par l'admission d'un appareil terminologique plus large ; il n’est pas 
essentiel d'incorporer à Sém(T) un appareil logique qui dépasse 
celui de Syn.(T). 

Cependant, d'après les résultats de Güdel et de Tarski, il est 
essentiel d'incorporer, à Syn.(T) et à Sém(T), un appareil termi- 
nologique et logique qui dépasse celui de T et de Syn,(T). La possi- 
bilité d'établir, pour une classe assez large de théories T, des résul- 
tats d’une telle portée, est fondée sur quelques faits curieux. 

l° La syntaxe Syn(T) d'une théorie formalisée T quelconque 
peut, au moyen de l'introduction de nombres de Güdel, être arith- 
métisée, c'est-à-dire qu'elle admet une traduction en terminologie 
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arithmétique. Quant à la sémantique Sém(T), une telle traduction 
sera possible si T est déjà, en elle-même, une théorie arithmétique. 
Soit donc T, une théorie arithmétique, soit T, la syntaxe arith- 
métisée de T5, et soit T, la sémantique arithmétisée de T,. SiT, 
était une partie de T,, alors on pourrait construire; dans T,, un 
énoncé qui exprime sa propre non-démonstrabilité (Güdel), et si T, 
était une partie de T,, alors on pourrait construire, dans T,, un 
énoncé qui exprime sa propre fausseté (Tarski). Il résulte alors 
d'un argument qui rappelle l’antinomie du menteur d'Eubulide de 
Milet, que T, et T, seraient inadéquates. Pour être adéquates, 
T, et T, doivent donc dépasser le cadre de T,. Le caractère 
inadéquat de Syn,(T) se manifeste par l'absence d’une démonstra- 
tion de non-contradiction pour T, celui de Sém(T) par l'absence 
d'une définition appropriée de notions sémantiques telles que : vérité 
et fausseté, dénotation, remplissage, définition. 

2° Il y a une théorie arithmétique relativement faible T, qui a 
la propriété curieuse d’« infecter », pour ainsi dire, de nombreuses 
autres théories. Il est assez évident que la conclusion sub 1° (qui 
s'applique immédiatement à T,, puisqu'elle est une théorie arith- 
métique) se transmet à une théorie T” qui en est un prolongement 
(il n’est pas question ici de définir la notion d'un « prolongement »). 


EL 
T2 


HN SUR IEEE 
FR re 
T 


Mais de T” cette conclusion se transmet à d’autres théories T” dont 
T”’ est également un prolongement, même si T” n’est pas un prolon- 
gement de T, ; et de T’ elle se transmet à d’autres prolongements T 
de T’ qui n’ont guère de rapport direct à T,. Or, il se trouve qu'un 
très grand nombre de théories déductives intéressantes sont des 
théories T de ce genre. 


E. W. BETH. 


Amsterdam. 
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la syntaxe; au sujet des tableaux sémantiques: La crise de la raison et la logique 
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Werner JAEGER, Humanisme et théologie. Traduction de l'anglais 
par H. D. SAFFREY. Un vol. 19 x 12 de 128 pp. Paris, Les Editions 
du Cerf, 1956. 

En présentant au lecteur, il y a une dizaine d'années (dans 
cette revue, t. 44, 1946, p. 429) l'original anglais de cet exposé 
magistral, nous avons pu souligner tout l'intérêt qui s'y attache. 
Par le sujet d’abord : les relations entre l’humanisme et saint Tho- 
mas ; par la manière large et ouverte dont il a été traité ; par la 
personnalité enfin de l’auteur, philosophe et penseur, dont les tra- 
vaux sur l’œuvre d’Aristote ont fait époque. Aussi n'avons-nous 
qu'à nous réjouir de voir rendu accessible de façon plus aisée au 
public de culture française ce petit ouvrage dont le R. P. Saffrey 
nous a donné une traduction d'excellente qualité : il a su faire 
oublier, au cours de ces pages, qu'elles ont été écrites primitive- 
ment en une langue étrangère, et sa compétence en tout ce qui 
concerne l'histoire de la pensée antique et médiévale nous garantit 
en même temps qu'il a rejoint de façon absolument fidèle les vues 
de l’auteur. — Un court avant-propos sur la carrière de ce dernier 
nous apprend qu une traduction française de son Aristote et de sa 
Théologie des Présocratiques est en préparation aux Editions du 
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L. BAUDRY, Guillaume d’'Occam. Sa vie, ses œuvres, ses idées 
sociales et politiques (Etudes de philosophie médiévale, t. XXXIX). 
Un vol. 25 x 16 de 316 pp. Paris, Vrin, 1950. 

Ce livre réunit les fruits de longues années de recherches pa- 
tientes, c'est vraiment une étape dans l’histoire des travaux con- 
sacrés à Occam. Renonçant à l'étude, pratiquement impossible, des 
sources où puisa le Venerabilis Inceptor, comme aux investigations 
sur l'influence qu'il a exercée, l’auteur concentre son effort sur 
Occam lui-même ; il s'attache à préciser les étapes de sa vie et 
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de sa pensée en matière politique, à déceler la répercussion des 
événements sur son évolution intellectuelle. 

L'ouvrage situe ainsi dans leur cadre biographique les divers 
écrits d'Occam, en examine la date, l'authenticité, l'intérêt. Tâche 
très délicate que celle de coordonner les indices dénotant un progrès 
dans la doctrine, une dépendance à l'égard d'un événement bien 
daté auquel on peut se référer comme à un point de repère ; l’auteur 
s'y applique avec une érudition considérable et une sagacité toujours 
en éveil. Bien des positions de détail seront sans doute à réformer 
à mesure que progressera la connaissance du XIV° siècle, mais le 
présent travail est une somme qui rendra longtemps de précieux 
services. 

La guerre a retardé la publication de cet ouvrage, achevé dès 
1940 ; aussi les travaux consacrés à la pensée politique d'Occam 
depuis cette date (les études de M. de Lagarde et du P. Hamman, 
par exemple) n'y sont-ils pas mentionnés. R. GUELLUY. 


A. HAmMmAN, O. F. M., La doctrine de l’Église et de l'Etat chez 
Occam. Etude sur le « Breviloquium » (Etudes de science religieuse, 
t. 1). Un vol. 23 x 14 de 208 pp. Paris, Editions franciscaines, 1942. 

L'auteur s'est donné pour tâche de dégager le contenu doc- 
trinal du Previloquium de potestate papae et de situer cette œuvre 
dans les théories de l’époque. Une très bonne introduction évoque 
les faits et les courants d'idées dans lesquels le Breviloquium s'en- 
châsse, détermine le caractère et la méthode de ce traité. Occam 
a voulu, en cette étude, faire œuvre de théologien ; aussi y a-t-il 
exposé ses vues sur l'interprétation de la parole révélée et sur 
l'autorité dans l'Eglise ; l’auteur les résume en quelques pages 
excellentes. 

L'exposé se divise en trois parties : problème de la Papauté, 
problème de l'Etat, problème de l'Empire. Il fournit une analyse 
minutieuse et pénétrante de l’œuvre d'envergure où le polémiste 
franciscain expose avec hardiesse une doctrine qui n'est ni celle 
des régaliens au service de Louis de Bavière, ni celle des Augusti- 
niens qui soutiennent Jean XXII. Occam répudie ces deux con- 
ceptions unitaires pour défendre la distinction du pouvoir spirituel 
et du pouvoir temporel ; il est, dès lors, à rapprocher de Jean de 
Paris. 

Ce travail n'a pas seulement de quoi intéresser vivement ceux 
que préoccupe le problème des rapports de l'Eglise et de l'Etat ; 
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il est précieux aussi pour l'histoire des doctrines relatives au rôle 
du pouvoir spirituel dans l'Eglise. 

L'étude est bien documentée, probe et judicieuse ; l'exposé est 
clair, la phrase élégante et simple : on lit avec plaisir ce livre écrit 
avec aisance. R. GUELLUY. 


J. A. BiZET, Henri Suzo et le déclin de la scolastique (L'histoire 
littéraire). Un vol. 23 x 14 de 430 pp. Paris, Aubier, 1946. 

Cette patiente et fine étude commence par un examen de la 
valeur des sources. En cette matière délicate, l’auteur propose des 
positions nuancées ; il plaide en faveur de la Vita, estime que le 
Livret de vérité dut être composé avant 1329 et que l'Horologium 
_—_ sans doute la traduction d’un original latin perdu — est à dater 
de 1334 ; le Livret d'amour n'est sans doute pas, dans sa version 
allemande, l’œuvre de Suzo. 

La seconde partie fait un portrait psychologique de Suzo en 
retraçant les étapes de sa vie ; on appréciera ces pages où l'auteur 
évoque avec sympathie une figure très humaine, passionnée de 
Dieu et le cherchant à travers une vie où ne manquèrent pas les 
tracas, les épreuves, les contradictions. Cette seconde partie se com- 
plète par la troisième, consacrée à l'« itinéraire mystique » : la 
mystique de Suzo est une « théologie vécue », où l'expérience inté- 
rieure est au service de l'intelligence de la doctrine révélée ; à l’ex- 
périence intérieure s'ajoute l'attention aux besoins du temps : le 
disciple d'Eckhart s'est préoccupé de vulgarisation doctrinale, il sut 
présenter une spiritualité élevée répondant aux besoins religieux des 
masses et insista sur la réforme des mœurs en maints passages, où 
le style est celui du prophète. Les pages consacrées à la souffrance 
sont les plus parlantes. 

La dernière section du livre envisage les « positions doctrinales » 
de Suzo. Pareille étude requiert de la subtilité : les œuvres de Suzo 
ne sont pas construites selon les cadres stricts d'un exposé systé- 
matique, sa pensée souvent fuyante est nourrie de la doctrine 
d'Eckhart, mais complétée par ce que l’auteur appelle un « éclec- 
tisme judicieux ». 

Sous le titre « Affinités et filiations », les conclusions de ce tra- 
vail nous montrent Suzo, d'abord porté par un enthousiasme assez 
exclusif à l'égard du néoplatonisme d'Eckhart, revenir aux traditions 
augustiniennes ; ses maîtres sont, outre Augustin, Denys, Jean Da- 
mascène, Bernard ; sa formation thomiste fournit des matériaux à 
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sa pensée, sans pourtant en déterminer le ton. S'il voulut répandre 
hors des cloîtres un christianisme ramené à ses sources évangéliques, 
il eut toujours le souci primordial de l’orthodoxie : il faut renoncer 
à faire de Suzo un « réformateur avant la réformation ». 

S'il est permis de faire un grief à ce bel ouvrage, on regrettera 
que l'exposé tout en nuances manque parfois de clarté : la phrase 
même pourrait être, en bien des endroits, plus nette. 

R. GUELLUY. 


Coluccio SALUTATI, De nobilitate legum et medicinae, De vere- 
cundia, ed. E. GaARIN (Edizione nazionale dei classici del pensiero 
italiano, t. VIII). Un vol. 25 x 17 de LvuI-383 pp. Florence, Vallecchi, 
1947. 

Une copieuse introduction présente la vie et l’œuvre de Salutati. 
Né en 1331 et mort en 1406, cet homme de lettres qui brilla par 
son éloquence occupa une place de premier plan dans le milieu 
culturel florentin. Il y transmit l'héritage spirituel de Pétrarque : sa 
foi vive donne à son humanisme un caractère religieux très net. 

Le De nobilitate legum et medicinae traite de la supériorité des 
sciences morales sur la connaissance de la nature ; l’auteur distingue 
Ja technique médicale du savoir ayant pour objet les réalités phy- 
siques, mais le principal intérêt de son œuvre réside dans ses déve- 
loppements sur la fin de l'homme : celui-ci est-il fait pour connaître 
ou pour rencontrer ses semblables dans l’action ? 

Le De verecundia est une épître morale qui se rattache à l'œuvre 
précédente par sa première partie : l'auteur expose la supériorité 
du savoir littéraire, tout en défendant les médecins qui cultivent 
l’éloquence, comme le destinataire de son épître. 

L'édition de ces textes intéressants pour l’histoire du premier 
humanisme est accompagnée d’une traduction italienne. 

R. GUELLUY. 


Sergio CoTTA, 11 Concetto di legge nella Summa theologiae di 
_ S. Tommaso d’'Aquino (Memorie dell'Istituto Giuridico, Università 
di Torino). Un vol. 25,5 x 17,5 de 156 pp. Torino, Giappichelli, 1955. 

On sait que le traité des Lois de la Somme théologique est 
une des parties les plus originales de l’œuvre de saint Thomas. 
Depuis quelques années, elle a été critiquée de différents côtés et 
ces critiques permettent de la situer plus exactement qu'on ne le 


faisait auparavant. 
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L'ouvrage de M. Cotta est le travail d’un juriste, familier avec 
la doctrine traditionnelle de l'Ecole en même temps qu'avec l'esprit 
juridique. Le titre même indique les limites de son travail : il s’agit 
d'analyser la pensée de saint Thomas, d'essayer de la comprendre 
et d'en démonter le cheminement. C’est un travail fort remarquable 
qui n’a pas encore été tenté jusqu'ici. Suivant le Docteur angélique 
de la définition de la loi à la loi éternelle, à la loi naturelle et à 
la loi humaine, il dégage l'harmonie du système et les difficultés 
qu'il soulève, notamment le caractère formel, un peu déconcertant 
pour l'esprit moderne, de plusieurs notions. I] montre exactement 
les sources diverses auxquelles saint Thomas fait des emprunts et 
les difficultés que provoque parfois la diversité des sources. Notam- 
ment, en ce qui concerne la loi naturelle, il relève le caractère in- 
complet des exposés. Saint Thomas n'a d’ailleurs pas songé aux 
précisions qu'on souhaiterait aujourd'hui. M. Cotta situe exactement 
la part de l'absolu et du relatif que saint Thomas attribue à la loi 
humaine, absolu et relatif ou certain et incertain. 

L'ouvrage est assez court. Ce n’est pas une théorie générale du 
droit inspirée de la pensée thomiste, mais une analyse des textes 
de saint Thomas que l’auteur suit pas à pas. Pour tous ceux qui 
s y intéressent, l'ouvrage de M. Cotta sera un instrument de travail 
indispensable. J. LECLERC. 


Constantino LASCARIS COMNENO, Analisis del « Discurso del Me- 
todo ». Revista de jilosofia (Madrid), 14, 1955, pp. 293-351. 

Dans ce long article, M. Lascaris replace Descartes dans son 
milieu historique et s'efforce de préciser la date de rédaction des 
diverses parties du Discours de la méthode. Dès 1629, Descartes 
désirait publier le traité du Monde. Il voulait le faire sous l’ano- 
nymat, car il craignait les réactions de l'Ecole. En 1633, ayant appris 
la condamnation de Galilée, il décida de ne pas publier son traité, 
dans lequel il avançait la même doctrine. À ce moment, il pro- 
fessait « un mécanisme appuyé sur une théodicée, niant le géocen- 
trisme. [l était copernicien à outrance » (pp. 298-299). De plus en 
plus, « en tout ce qui concerne la publication de ses écrits, Descartes 
va se cacher » (p. 297). « On a exagéré l'importance du Discours. 
Ce n'est pas un exposé du système, ni une œuvre dans sa rédaction, 
mais seulement un écrit de circonstance » (p. 294). Ce n'est qu'une 
introduction à des traités scientifiques, simples « échantillons » de 
science nouvelle. Le seul but poursuivi est la publication du traité 
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du Monde, ce qui n’est possible qu'en faisant admettre le mouve- 
ment de la terre. En cela Descartes échoua complètement. M. Las- 
caris examine alors l'effet de cette déconvenue sur les écrits ulté- 
rieurs, les Méditations et les Principes, dans lesquels Descartes finit 
par nier, tout au moins en paroles, le mouvement de la terre, mais 
non l'héliocentrisme. S'arrêtant longuement au problème de la sin- 
cérité de Descartes, M. Lascaris insiste sur ses réticences. La lecture 
du Discours laisse une impression de dissimulation. « Les lacunes, 
l'obscurité sont voulues » (p. 309). M. Lascaris s’avise de choisir 
les phrases exprimant de la réserve et en calcule le nombre dans 
chaque partie du Discours. Il a parfaitement conscience qu'il y a, 
dans son jugement, un élément subjectif, mais il s'efforce de cor- 
roborer ses résultats par le recours à la statistique, et, selon lui, 
la moyenne des phrases réticentes, qui est en général de 19 %, 
s'élève jusqu'à 47 % dans la sixième partie. Quatre graphiques 
illustrent la démonstration (pp. 314-321). Il utilise ici une méthode 
qui n'a pas encore été appliquée, dit-il, à la philosophie. 

En résumé, M. Lascaris nous offre sur Descartes une étude ori- 
ginale et bien documentée. Il cite assez souvent M. G:ilson ; par 
contre, il semble ignorer les articles de M. Gadoffre, qu'il rejoint 
dans certaines de ses conclusions (Gilbert GADOFFRE, Sur la chro- 
nologie du Discours. Revue d’histoire de la philosophie et d'histoire 
générale de la civilisation, janv.-mars 1943, pp. 45-70 ; et Réflexions 
sur la genèse du Discours. Revue de synthèse, janv.-juin 1948, 
pp. 11-30). Regrettons, chez M. Lascaris, une certaine négligence 
dans la reproduction des textes rédigés en d’autres langues que 
l'espagnol. On y trouve assez bien d'erreurs typographiques et 
autres. Elie DENISSOFF. 


Lucien GOLDMANN, Correspondance de Martin de Barcos, abbé 
de Saint-Cyran, avec les abbesses de Port-Royal et les principaux 
personnages du groupe janséniste (Bibliothèque de philosophie con- 
temporaine fondée par Félix Alcan). Un vol. 21,5 x 14 de 629 pp. 
Paris, Presses universitaires, 1956 ; 1800 fr. fr. 

M. Goldmann attribue aux conditions sociales une influence 
décisive sur l’origine et l'évolution des idées. Appliquant sa mé- 
thode sociologique à l’histoire du jansénisme, — dont il possède une 
connaissance fort étendue, — il vient de publier un premier et 
volumineux livre : Le Dieu caché. Etude sur la vision tragique dans 
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les Pensées de Pascal et dans le théâtre de Racine, Paris, Galli- 
mard, 1956, qui fera ici même l’objet d’un compte rendu. 

Dans le milieu janséniste, Goldmann s'est arrêté aussi au neveu 
de Duvergier de Hauranne, son successeur à l’abbaye de Saint- 
Cyran. Une longue et pénétrante introduction détermine la position 
spéciale qu'occupe de Barcos dans le groupe des jansénistes et nous 
renseigne sur «les guerres civiles », suites de divergences idéolo- 
giques, et sur l'injustice qu'ont commise à son égard les historiens 
anciens et modernes en diminuant son influence. 

Deux cent soixante-deux lettres, suivies de huit pensées et mé- 
moires, constituent le corps de la présente publication. Elles s'éten- 
dent de 1620 à 1678 et s'adressent aux abbesses de Port-Royal ainsi 
qu'aux religieuses et aux amis de la même abbaye. 

Etant donné la fidélité de Martin de Barcos aux idées de son 
oncle et l'influence que celles-ci continuaient à exercer sur le groupe 
principal de Port-Royal, cette publication constitue un apport pré- 
cieux à l'histoire du jansénisme, que dorénavant peuvent seuls faire 
avancer les documents nouveaux ou mieux établis. M. Goldmann 
remédie à une réelle lacune qui est restée trop longtemps au cœur 
même du jansénisme français. 

Si l'introduction est abondante, l’annotation est d’autant plus 
sobre. Les notes, peu nombreuses, ont été réunies aux pp. 587-601. 
Suivent une Liste des principaux événements auxquels se réfère 
cette correspondance (pp. 603-604), une Liste des abbesses de Port- 
Royal (p. 605) ; une bibliographie (pp. 607-609), un Index des prin- 
cipaux personnages mentionnés (pp. 611-616) et enfin un index 
général. 

L'intention de M. Goldmann n'était pas de fournir une corres- 
pondance absolument complète. Il avoue (p. 61) avoir éliminé les 
documents qui lui ont paru d'intérêt purement local. Néanmoins, 
dans la bibliographie (p. 608), la rubrique étrange : Lettres du « Rüks- 
archief » de La Haye non publiées dans ce volume mentionne 
quelques lettres qui, semble-t-il, ne furent pas omises à cause de 
leur intérêt simplement local. D'ailleurs, la liste de ces omissions 
est-elle complète ? À La Haye, aux archives de la Oudbisschoppe- 
like Clerezie, déposées au Rijksarchief, fonds Amersford, n. 56, 
j ai rencontré, parmi d'autres lettres de Martin de Barcos, une qu’au 
début de 1643 il semble avoir adressée à son oncle, encore incarcéré 
à Vincennes. Elle m'a paru très importante. Voir L. CEYSSENS, Le 
drame de conscience augustinien des premiers jansénistes, dans 
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Augustinus Magister, t. Il, Paris, 1954, p. 1073. De plus, au même 
fonds, le n. 993 conserve deux lettres de Martin de Barcos, en date 
du 6 août et du 3 septembre 1649, adressées à Henri Calenus, co- 
éditeur de l'Augustinus. Elles prouvent que de Barcos, qui avait fait 
ses études à Louvain — sa philosophie à l'université, sa théologie 
chez les jésuites — était resté en relation avec les amis de son oncle 
et de Jansénius, et que son influence ne s'étendait pas seulement 
sur le groupe port-royaliste, mais également sur le groupe de Lou- 
vain. Voir L. CEYSSENS, Jean Recht en mission à Madrid pour 
l'Augustinus et l’augustinisme, dans Augustiniana, | (1951), p. 45. 
Lucien CEYSsENs, ©. F. M. 


L. JERPHAGNON, Pascal et la souffrance. Un vol. 19x14 de 
188 pp. Paris, Les Editions ouvrières, 1956 ; 390 fr. fr. 

L'auteur, professeur au Grand Séminaire de Meaux, nous pré- 
sente la vie et l'œuvre de Pascal, et, plus particulièrement, sa ren- 
contre quotidienne avec la souffrance. Vie et pensée, attitudes hu- 
maines, que M. Jerphagnon rattache à un caractère : Pascal souffre, 
Pascal agit, Pascal réfléchit et s’indigne en passionné, au point qu’on 
se demande parfois, devant cette logique caractérielle, s’il aurait 
pu être autre chose que le Pascal de l’histoire. 

Dans sa seconde partie, l’auteur situe le mal dans la vision du 
monde pascalien. Vision du monde moins philosophique que reli- 
gieuse. Deux faits doivent être rapprochés : celui que nous lisons 
en nous-mêmes et qui nous montre remplis de contradictions ; celui 
que l’histoire nous présente, Jésus-Christ, Dieu fait homme. 

Et ce second fait explique le premier, non en ce sens qu'il en 
rendrait un compte rationnel, maïs en le transposant, au plan sur- 
naturel, dans la personne de Jésus. A l’absurdité des contradictions 
la Foi substitue le mystère de l'Amour divin. Paul DECERF. 


Jacques CROTEAU, ©. M. [., Les fondements thomistes du per- 
sonnalisme de Maritain. Un vol. 30,5 x 20,5 de 268 pp. Ottawa, Edi- 
tions de l'Université d'Ottawa, 1955. Prix : 4,5 $ ou 1800 fr. fr. 

On sait que E. Mounier a lancé le mouvement personnaliste 
dans son « Manifeste au service du Personnalisme ». La lacune prin- 
cipale qu'on y découvre est un manque de rigueur métaphysique. 
Mounier et son école utilisent la distinction entre individu et per- 


sonne, mais s'arrêtent à ses dimensions psychologiques. Maritain, 
placé dans la perspective de cette philosophie sociale, ne recherche 
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pas les fondements métaphysiques de la personne pour eux-mêmes, 
mais en vue d'établir une doctrine sociale. 

La présente étude constitue une analyse fouillée. Elle éclaircit 
beaucoup d’ambiguïtés et met en valeur l'apport propre de Maritain 
dégagé de ses bases thomistes. Selon le P. Croteau, Maritain a 
tort de croire que la conceptualisation du personnalisme en termes 
d'opposition entre individu et personne tient à la métaphysique tho- 
miste. L'auteur prétend aussi que le rejet de la distinction entre 
individu et personne n'implique pas le refus du personnalisme. 

Le P. Croteau décrit d’abord le milieu historique dans lequel 
Maritain a commencé à réfléchir au problème social et rappelle 
les principales positions qui ont été prises à l'égard du personna- 
lisme et de la distinction entre individu et personne. Il expose ensuite 
l'opinion personnelle de Maritain sur cette question. Puis, il étudie 
la doctrine de saint Thomas à ce sujet et tente de définir le per- 
sonnalisme thomiste. Celui-ci répond à l'inquiétude de la personne 
par une solution nettement théocentrique. Penché sur le même pro- 
blème, l'’humanisme athée, et en particulier l’existentialisme d’un 
Sartre, optent pour une attitude anthropocentrique et ne voient dans 
l'Autre qu'une dépossession du moi. Le travail du P. Croteau, on 
le voit, met en valeur les vues thomistes sur une question primor- 
diale et actuelle. Souhaitons qu'il soit le point de départ d'une 
recherche qui, en possession de ces notions métaphysiques pures, 
conduira la personne vers l'Autre par les autres et avec les autres. 

Ph. JACQUES. 


Louis LAVELLE, De l'intimité spirituelle (Collection « Philosophie 
de l'esprit »). Un vol. 22,5x14 de 288 pp. Paris, Aubier, 1955. 

On ne peut que remercier les éditeurs du dernier volume des 
œuvres de Louis Lavelle. Il clôture dignement une série inaugurée 
par La Présence Totale et qui devait se continuer tout au long de 
La dialectique de l’éternel présent. Ce n'est pas qu'il apporte de 
nouvelles perspectives sur l'harmonieux système du regretté philo- 
sophe. Tous ces textes, en effet, ont déjà été publiés : articles de 
revues diverses, communications à différents congrès, conférences 
multiples, faites en France et à l'étranger. Mais la dispersion même 
de ce genre d'écrits et la difficulté conséquente de les retrouver 
exigeaient qu'ils fussent réunis en un volume. Grâce aux Editeurs, 
un désir souvent formulé trouve ainsi sa réalisation. Les articles 
et participations ainsi groupés s'échelonnent sur une période qui va 
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de 1936 à 1951. Leur variété même offre comme un résumé de 
l'œuvre de Lavelle. Les grands thèmes qui lui étaient particulière- 
ment chers y sont traités de façon condensée avec cette aisance 
et cette pureté de style à bon droit si souvent soulignées : Etre 
et Acte ; La découverte du moi et l'insertion du moi dans l'Etre : 
Essence et Existence ; Liberté et Participation. Le volume se ter- 
mine par des réflexions sur la sagesse comme science de la vie 
spirituelle. Ces quelques pages ne peuvent évidemment pas rem- 
placer le volume sur La Sagesse, annoncé il y a quelque temps 
déjà comme étant en préparation. Il semble qu'il faudra bien y 
renoncer. Les éditeurs, en effet, nous disent que le temps de 
l'écrire ne fut pas accordé à Lavelle. Il reste que les pages qui 
nous sont offertes à sa place témoignent de ce que, à la fin de sa 
vie, il] préparait sur ce sujet plein de promesses et qui devait parti- 
culièrement lui convenir. J.-D. ROBERT. 


Armand CUVILLIER, Précis de philosophie. Classe de philosophie. 
Tome 1 : Psychologie, psychologie sociale et esthétique. Tome II : 
Logique et philosophie des sciences, morale, philosophie générale. 
Deux vol. 19,5x13,5 de vi-586 et 552 pp. Paris, Armand Colin, 
4 éd., 1956. 

Dans le Précis qu'il destine aux étudiants des classes françaises 
de philosophie, M. Cuvillier s’est efforcé de revivifier la division 
traditionnelle du programme en présentant les disciplines philoso- 
phiques « dans une structure d'ensemble mettant mieux en relief 
l'unité profonde de la philosophie » (t. |, p. V). La philosophie 
étant « une réflexion critique sur les problèmes humains de la con- 
naïssance et de l’action » (p. 17), c’est autour de ce double aspect, 
théorique et pratique, qu'est organisé l'ouvrage. Il débute par l’étude 
de la pensée comme condition de la connaissance et de l’action : 
c'est la psychologie, conçue comme science descriptive des faits 
psychiques : il traite ensuite des normes de la connaissance (logique, 
méthodologie, épistémologie) et des normes de l’action (morale géné- 
rale et spéciale) ; il se termine par quelques chapitres consacrés aux 
fondements de la connaissance et de l’action (philosophie générale) : 
la vérité, la liberté, l'Etre. Les pages consacrées à la psychologie 
sociale et à l'esthétique sont un appendice à la section psycholo- 
gique. 

L'auteur ne s’est pas contenté d'offrir à ses lecteurs un « ma- 
nuel » élémentaire : il initie ses étudiants à la philosophie en leur 
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faisant découvrir et discuter, avant la solution qu'il propose aux 
divers problèmes, les ressources de la tradition philosophique, dont 
l'exposé ne se limite pas aux seuls grands noms ; à cette occasion, 
bien des problèmes particuliers sont soulevés et des orientations 
esquissées. L'étudiant apercevra vite qu'il lui reste un travail per- 
sonnel à fournir : à la fin de chacun des chapitres, on lui soumet, 
non seulement des lectures à faire, mais aussi des sujets d'exercices, 
d'exposés oraux et de discussions. 

Un index analytique soigné termine chacun des volumes. On 
s'accordera également à féliciter l’auteur du tableau synchronique 
final (t. I[, pp. 529-539) qui rappelle en regard de l’histoire philo- 
sophique les grands faits de l’histoire scientifique, artistique et sociale 


de l'Occident. C. WENN. 


R. VERNEAUX, Problèmes et mystères du Mal. Un vol. 21 x13 
de 203 pp. Paris, Editions du Vieux Colombier, 1956 : 750 fr. fr. 

M. Verneaux s'occupe du mal, se plaçant au point de vue de 
la raison, puis de la Foi, unissant ensuite les deux points de vue 
dans une troisième partie, qu'il intitule : « aperçus moraux ». À vrai 
dire, il ne fait ici qu’analyser, dans ses diverses phases, la psycho- 
logie de celui qui fait le mal, pour souligner combien les données 
révélées, touchant le péché, le pardon, l'enfer. s'établissent dans 
le prolongement même de notre psychologie. 

Arrêtons-nous à la première partie qui est plus proprement phi- 
losophique. Elle aboutit à un constat de carence : un optimisme 
leibnizien, autant qu'un pessimisme à la Schopenhauer, sont des 
positions à priori, indéfendables. Le monde est ce quil est, avec 
du bon et du mauvais. Le philosophe doit l'accepter, tel quel. Quant 
à en dire le pourquoi, il ne le peut, tant qu'il se cantonne dans 
le domaine de la seule raison : il faut à ce moment pénétrer dans 
le mystère de Dieu et ceci ressortit à la théologie, qui sait que 
Dieu crée, souverainement libre, par amour. 

M. Verneaux a l'art de sérier les problèmes, de déblayer le 
terrain. Le pivot de sa première partie est le vieux syllogisme : 
«Le mal est le contraire du bien. Or, ens et bonum convertuntur. 
Donc le mal est non-être ». 

Evidence peut-être, mais qui est dure à accepter ! Ma rage de 
dents, du non-être ! Et cette avalanche qui détruit le village >? Et 
la méchanceté dont j'ai été la victime > Ft la révolte de Satan ? 

Et, pourtant, à la réflexion, le vieux syllogisme se défend. Mon 
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ennemi, tout comme Satan, s'affirme, mais en dehors de l'ordre 
social ou religieux. Et la rage de dents n'est que le signe d'une 
détérioration. Et l'avalanche peut se voir réduite, elle aussi, à une 
formule négative, ne fût-ce que de contredire mes espoirs. Logique- 
ment, on peut conclure que le mal n’est que non-être. 

Le tout est de voir, à ce moment, si tout cela est seulement 
un jeu logique, une réduction abstrayante qui ramènerait chaque 
mal à un de ses aspects pour en démontrer alors la négativité ! 
S'il n'y avait pas plus, comme on comprendrait le refus de l’homme 
qui souffre à entendre une telle « consolation de la philosophie » ! 

Ou bien, aurait-on affaire, comme M. Verneaux le prétend, à 
une authentique ontologie, où l’on aborderait les « étants » pour 
découvrir la loi de leur être. Ainsi le pensait saint Thomas et ce 
glorieux parrainage entraîne une remarque. 

C'est que saint Thomas philosophait en latin, pour des gens 
de métier, avec sérénité. On vous parle au moyen âge du mal ou 
du sexe des anges ou de l'âme des plantes ou de la distinction 
ontologique dans un langage tel qu'on se demande parfois s'il s'agit 
d'un exercice d'école ou si le maître est pris, comme nous tous, 
par une angoisse humaine. Il n'y a pas de lyrisme dans les Sommes 
et les Quaestiones, ou, mieux, l'angoisse n'affleure pas. Leur lan- 
gage technique, froid, inhumain dirait-on volontiers aujourd'hui, si 
on l’exporte là où vivent des hommes, il faut l'humaniser. Ces sque- 
lettes de pensée, il faut les habiller de chair humaine, ce qu'ont 
fait si bien un Gilson ou un Maritain. Alors, le moyen âge parlera 
aux hommes d'aujourd'hui ; au contraire, les abstractions, qu'on 
voudrait plaquer sur leurs inquiétudes, les déroutent et les déçoivent. 

M. Verneaux se défie du lyrisme. Je me demande toutefois si 
ses aperçus métaphysiques mettent assez en valeur la richesse de 
S. Thomas et son aptitude à répondre aux questions de nos con- 
temporains. 

Son titre fait allusion évidemment à la distinction de M. Marcel ; 
il ne l’accepte d'ailleurs pas en ce sens-là. Selon M. Verneaux, 
l'intelligence doit objectiver : « Pour pouvoir réfléchir au mal, il 
doit en être au moins actuellement exempt. Sinon sa souffrance 
absorberait son attention et le rendrait incapable d'y réfléchir » 
(p. 21). L'expérience du mal est mystère peut-être, maïs au sens 
d'une terre inconnue, qu'il faut circonscrire et explorer, non au 
sens marcélien d’une réalité de soi éclairante. Et puis, un peu plus 
Join, l’auteur reconnaît que « l'expérience du mal... est la base et 
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le point de départ de toute conception, de toute métaphysique du 
mal » (p. 22). 

À la même page : « En ce qui concerne le mal, sa nature et 
sa possibilité n’ont rien de mystérieux. La première peut être dé- 
finie d'une manière parfaitement claire, la seconde peut être expli- 
quée rationnellement ». Mais ce même mal est mystérieux sous son 
aspect de souffrance et sous celui de faute morale. Or c'est là 
l'essentiel et toutes les ratiocinations les plus subtiles risquent bien 
de ne rien tirer au clair ! Va-t-on réintroduire le mystère au sens 
marcélien ? 

Dernière remarque. M. Verneaux reporte la liberté au niveau 
du choix des moyens (p. 99). Ce qui entraîne que l’homme n'est 
plus libre quand il voit Dieu face à face (p. 113). Ce qui signifie 
encore que la rencontre de Dieu anéantirait ce qu'il y a d’existentiel 
en l’homme. Pourquoi ne pas voir dans la liberté le pouvoir d’auto- 
détermination, qui, devant le Bien infini, s'oriente définitivement 
vers son objet par une adhésion plus totale et plus personnelle, 
qui est le propre de l’homme. La rencontre de son Créateur ne 
serait pas pour l'homme diminution, mais épanouissement ? 

Ceci n'est bien sûr qu'une remarque mineure à propos d'un 
beau livre, qui ne peut que faire réfléchir. Paul DECERF. 


K. L. BELLON, Wijsbegeerte der geschiedenis (Philosophische 
Bibliotheek). Un vol. 22,5 x 16,5 de 360 pp. Anvers-Amsterdam, 
Standaard-Boekhandel, 1953. 

L'effort philosophique contemporain, écrivait récemment le 
P. Daniélou, a mis la notion d'histoire au centre de la pensée mo- 
derne. Dans la crise que traverse le monde, déclare, lui aussi, 
Mgr Bellon, la philosophie de l’histoire est plus actuelle que jamais. 
D'où vient cela et quelle leçon peut-on tirer de cette constatation ? 
À ces questions répondent les deux parties du présent ouvrage. 

La première décrit et juge les étapes de la philosophie de l’his- 
toire ; la seconde propose une solution du problème de son sens. 
L'une et l'autre ne constituent, dans l'esprit de l'auteur, qu'une 
introduction. 

C'est certes trop peu dire quant à la première section de l'ex- 
posé, qui occupe plus des deux tiers du volume. On y voit succéder 
aux tâtonnements de l'antiquité païenne la notion biblique du gou- 
vernement de la Providence, thème développé par l'antiquité chré- 
tienne (particulièrement par saint Augustin), mais qu amende le 
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moyen âge, avec saint Thomas, en signalant l'importance des causes 
secondes, la valeur de la nature humaine et le rôle de la volonté 
libre. La Renaissance réagit contre cette synthèse théocentrique : 
l'humanisme exalte l'homme et prépare à la conception rationaliste 
de l'histoire une voie qui s'élargit à travers le XVII siècle pour 

aboutir, au XVIN°, à une complète rupture avec l'interprétation provi- 
_ dentialiste, remplacée par la foi en un progrès illimité de l'huma- 
nité. Au xIX° siècle apparaît la croyance en une phase finale de 
l'histoire où se réalisera la société idéale, entrevue sous des formes 
diverses par la réaction catholique qui suivit la révolution française, 
par les socialistes de l'époque romantique, par l’idéalisme allemand 
et même par les positivistes. Mais ni l'idéalisme, ni le positivisme 
n'arrivent à résoudre le problème du sens de l’histoire, du confit 
de la liberté et de la nécessité. La crise s’accentue notamment sous 
les critiques de Schopenhauer, Nietzsche et Marx, dirigées contre 
l'idéal occidental de l'humanité. À ce problème s'efforcent aussi 
de répondre les néokantiens, résolus à intégrer le devenir historique 
dans un système de valeurs à priori, et ceux qui, comme Bergson, 
voient dans l'élan vital tendu vers des valeurs de plus en plus 
hautes, le moyen de conférer à l’histoire une signification absolue. 
Mais à celle-ci s'oppose l’historicisme, attiré par l’individuel concret 
et le devenir, au point de leur soumettre les normes intellectuelles 
ou morales, et de tomber ainsi dans le relativisme... Le dernier 
chapitre, consacré au matérialisme historique, se prolonge par une 
conclusion où ressortent spécialement les erreurs de l’historicisme 
et de la vision marxiste du passé. 

Après avoir montré l'originalité de l'histoire qui suit le devenir 
de l'humanité, à la fois rivée au monde matériel et apte à s'élever 
au delà, la deuxième partie traite de divers problèmes philoso- 
phiques : où trouver l'agent de l’histoire, dans les individus ou dans 
la collectivité ? quel est le rôle du milieu ? existe-t-il des lois histo- 
riques ? l’histoire présente-t-elle de l'unité et un sens ? L'auteur 
insiste sur la spécificité de la personne humaine et le rôle du sujet, 
sur la spontanéité de son agir et l'absence de véritables lois histo- 
riques (tout au plus y a-t-il de grandes lignes irréversibles de déve- 
loppement). 11 cherche le principe de ses solutions dans la méta- 
physique thomiste. Si variées que soient les situations, affirme-t-il, 
l'histoire tient son unité de l'existence d’une nature humaine et obéit, 
dans son tréfonds, à un plan providentiel. Certains faits indiquent 
même une intervention directe de Dieu dans les événements et justi- 
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fient une théologie de l’histoire. En conclusion, la philosophie de 
l'histoire place l’homme devant le choix : pour ou contre Dieu. 
Mais opter contre Dieu, c'est aussi se prononcer contre l'homme. 
Il n'y a de salut que dans la doctrine du Christ. 

Un des grands mérites de cette pénétrante étude est qu'elle 
tient compte des préoccupations de notre temps : les doctrines du 
xIX® siècle et de la période contemporaine reçoivent la part de choix 
dans la première partie et ne cessent d'être évoquées dans la 
seconde. 

D'abondantes références bibliographiques font de ce volume un 
utile instrument de travail, dont on regrettera cependant qu'il n'est 
pas muni d'une table alphabétique des nombreux auteurs étudiés. 

E. JACQUES. 


Manuel Rio, Estudio sobre la libertad humana. Anthropos y 
Anagke. Un vol. 23 x 16 de 535 pp. Buenos Aires, Kraft, 1955. 

M. Rio présente ici une étude philosophique du problème de 
la liberté humaine, envisagé particulièrement sous les aspects qui 
préoccupent la conscience contemporaine. Reconnaissons, dès 
l’abord, qu’il a su mener à bien cette délicate entreprise. 

L'homme est-il libre et, dans l’affirmative, en quel sens, dans 
quelle mesure et à quelles conditions ? Pour résoudre ces questions, 
l'auteur use de la méthode d’« opposition des contraires » : il aborde 
la liberté humaine, non pas directement, dans son contenu positif, 
mais indirectement, en fonction des réalités qui pourraient l’exclure, 
c'est-à-dire des diverses formes vérifiables de la nécessité. Ce sont 
celles-ci qui commandent le plan de l'exposé. 

La première partie confronte l'homme avec la nécessité cos- 
mique et relève, à travers l’histoire de la pensée occidentale, le 
duel des opinions, les unes résignées, les autres rebelles au fata- 
lisme et au déterminisme. Ainsi se dessinent déjà les conséquences 
néfastes de la négation de la liberté. Mais pour être définitive, la 
critique doit se pratiquer là-même où s’exercent la conscience et 
la volonté, c'est-à-dire au plan de l’activité mentale et de la vie 
sociale, sans négliger les points de vue métaphysique et axiolo- 
gique. Aussi les trois parties suivantes examinent-elles successive- 
ment la nécessité psychique, la nécessité morale et la nécessité 
sociale. 

Certes, il est des cas où le sujet subit une certaine contrainte 
psychique, mais ils relèvent plutôt de la pathologie. La comparaison 
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de l’homme avec les animaux, ainsi que l'analyse de la conscience 
dans l’activité volontaire et certaines expériences typiques (le par- 
don, par exemple) établissent la réalité du libre arbitre et l’auto- 
nomie de la personne. Cette conclusion résiste aux objections du 
déterminisme scientifique, du freudisme, du matérialisme historique 
ou de l'empirisme radical. 

Que l’on puisse échapper à la nécessité dans l’ordre moral, 
les pessimistes le nient, et aussi ceux qui assimilent les impératifs 
moraux à un despotisme extérieur ou qui définissent la liberté comme 
une pure conscience de la nécessité (Hegel). D’autres, séparant mo- 
ralté et liberté, dénaturent le sens de la seconde et la réduisent 
à une spontanéité sans frein (Sartre). Voilà où mènent la mécon- 
naissance de la vérité essentielle de l'être, de la valeur absolue du 
bien, de la spécificité de l'homme et de l'efficacité de l’amour. 

L'analyse des formes de la nécessité sociale aboutit à en dis- 
tinguer d'anormales, à côté de normales ou fonctionnelles. Si con- 
traignantes que soient les premières, elles n’annulent pas la liberté 
du sujet, sinon en le détruisant. Quant aux secondes, elles facilitent 
plutôt la libération de l'homme, être social. Comment les distinguer 
dans le concret et réaliser un régime qui sauvegarde la liberté ? 
À cet égard, la civilisation occidentale a cherché un critère dans 
les droits de l’homme et la notion de bien commun, et une solution 
dans la démocratie. 

Pour conclure, l’auteur ramène les négations de la liberté à leur 
commune origine métaphysique : les préjugés matérialistes qui 
ignorent les valeurs spirituelles et l’action de la Providence. Il leur 
oppose une affirmation renouvelée de la liberté : réalité positive 
toujours accessible à l'homme, elle suscite, chez l'individu comme 
dans la vie collective, l'amour créateur et le progrès, tandis que 
sa négation engendre, avec le désarroi moral et la servitude, le 
déclin de la civilisation. E. JACQUES. 


Joseph ViaLATOUX, Signification humaine du travail (Les édi- 
tions ouvrières). Un vol. 19x12 de 214 pp. Paris, Les éditions 
ouvrières, 1953. 

L'auteur se propose d'éclairer les données « humaines » sous- 
jacentes aux problèmes économiques du travail. À cet effet il s'essaie 
d’abord à une description psychologique de l'activité laborieuse. 
Celle-ci appartient en propre à la personne engagée dans la matière 
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et peut se définir, selon le mot de Proudhon, une « émission de 
l'esprit » dans le monde. 

Cette définition entraîne une morale de l'activité laborieuse. Le 
travail n'est pas une fin en soi, il n'est que pour le loisir. C'est 
dire que, au plan des moyens, il faut condamner la technocratie 
ou que, en d’autres termes, la technique doit être subordonnée aux 
impératifs de la « prudence ». 

De la nature même de l’activité laborieuse résulte aussi le devoir 
du travail et, corrélativement, le droit au travail, « droit inhérent à 
la personne même en tant que personne, qui est indétachable de 
la personne en tant que laborieuse » (p. 68). 

Mais le travail humain se ramifie en travaux divers. C'est le 
phénomène de la division du travail, qui soulève nombre de pro- 
blèmes. Problèmes sociologiques d’abord. L'auteur expose conscien- 
cieusement la théorie d'A. Smith et celle d'E. Durkheim sur les 
effets et les causes de la division du travail. De ces doctrines il 
montre les mérites, mais aussi les graves lacunes, dont la princi- 
pale est d'ignorer la nature profonde du travail, son caractère d’acti- 
vité proprement humaine. 

A la lumière de ces considérations sociologiques, l’auteur com- 
plète ensuite la morale du travail esquissée plus haut, en traçant 
les grandes lignes d’une morale du travail divisé : finalité profes- 
sionnelle, devoir professionnel, droit professionnel, problèmes du 
machinisme. 

Ces réflexions conduisent enfin l’auteur à poser explicitement 
le problème du « facteur humain » et de la « science de l’homme ». 
Il s'attache à montrer l'insuffisance de l'explication de type positi- 
viste (Saint-Simon, Comte, Durkheim) et la nécessité d'une véritable 
philosophie du travail. «Le travail, engagement de la personne 
humaine dans la nature, porte, en vertu de son essence même, un 
double témoignage. Il se prête à une double réflexion : à une ré- 
flexion sur la nature, théâtre et instrument de son action ; et à une 
réflexion sur l'esprit, sujet et fin de son effort » (pp. 199-200). 

Ceux qui s'intéressent au problème d'une philosophie du travail 
liront avec profit l'excellent ouvrage de M. Vialatoux. Ils appré- 
cieront le choix des thèmes, le sérieux de la réflexion, la clarté 
de l'exposé. Ils remarqueront en particulier le soin apporté par 
l'auteur à l'analyse des notions importantes, comme, par exemple, 
celle de travail, technique, profession, devoir d'état, etc. Cette 
analyse démasque bien des ambiguïtés, montre l'insuffisance de 
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certaines conceptions unilatérales (telles celles des positivistes) et 
permet des applications sociologiques et morales de la plus haute 
importance (par exemple la condamnation fondée de l'esclavage et, 
ce qui importe davantage, des nombreuses formes actuelles de tra- 
vail qui s’y apparentent, tout particulièrement d’une division du 
travail en activités de réflexion et activités d'exécution). Ces appli- 
cations toutefois ne sont le plus souvent qu'esquissées et appelle- 
raient des développements. 

Notons encore le souci manifesté par l’auteur de situer les pro- 
blèmes dans leur perspective historique. À ce point de vue, on 
s'étonnera cependant de la place restreinte réservée à K. Marx, 
place quasi nulle comparée à celle qu'obtiennent saint Thomas, 
A. Smith, Saint-Simon, A. Comte et E. Durkheim. Mais l’auteur 
s en explique et s'en excuse : « Ce n’est point un oubli, tout au 
contraire : en effet, le cadre de la présente étude ne permettait 
pas de donner à la doctrine de Proudhon et à celle de Marx une 
place proportionnée à leur importance historique et philosophique » 
(pp. 7-8). Maurice VAN VYVvE. 


Charles-Pierre BRU, Esthétique de l’abstraction. Essai sur le pro- 
blème actuel de la peinture. Collection « Nouvelle Recherche ». 
Un vol. 18 x 14 de 331 pp. Paris, Presses universitaires de France, 
1955. 

Cet ouvrage vise à élucider « le sens, l’origine, la portée et la 
valeur » d'un des mouvements les plus vigoureux de la peinture 
contemporaine, et peut-être le seul à avoir véritablement intégré les 
autres et à être toujours d'actualité. Adoptant une perspective déli- 
bérément psychologique, l’auteur s'efforce en premier lieu de dé- 
finir l’abstraction « telle qu’elle se présente », et en second lieu d'en 
faire la « critique ». 

Partis d'une définition négative (l’abstraction, c'est la non-figu- 
ration), nous voyons cette définition se charger progressivement d'un 
contenu positif au cours d’une analyse notionnelle qui est en même 
temps une description phénoménologique. Supprimer d'un tableau 
les figures qui renvoyent à des objets, réels ou imaginaires, dont 
l'existence est virtuellement indépendante de ce qu'ils sont dans le 
tableau, ce n’est pas supprimer le tableau, mais le réduire à ce 
sans quoi il ne serait pas : un ordre de couleurs, de lignes, de sur- 
faces, bref un « accord ». Condition nécessaire du pictural, l'accord, 
pour en être condition suffisante, doit encore être « autonome ». 
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C'est par l’organisation autonome des couleurs que le tableau se 
suffit à lui-même, alors que le décor est toujours décor de quelque 
chose et ne peut qu'animer une surface qu'il laisse transparaître. 
Tantôt cet accord et cette organisation autonome susciteront un 
spectacle « re-présenté », à savoir une figuration d'objets, tantôt un 
spectacle simplement « présenté », non référentiel, un objet-spec- 
tacle purement accordé. Ce qui permet de définir l’abstraction posi- 
tivement, par l’« auto-figuration ». 

L'’abstraction ainsi définie n’est pas la caractéristique d'un phé- 
nomène incompréhensible et surgi a nihilo. L'auteur pense que l’his- 
toire entière de la peinture y mène comme à un aboutissement. Ce 
qui nous trompe, estime-t-il, c'est l'existence, avant le classicisme 
figuratif, d'une peinture quasi abstraite. Mais cette peinture n'est 
abstraite que malgré elle et par insuffisance de moyens, elle évolue 
tout entière à la recherche d’une perfection figurative qui culminera 
dans le classicisme, exigeant aussitôt son propre dépassement. À 
partir de ce point, on assiste en effet à une exploitation de plus 
en plus nette des possibilités spécifiquement picturales. Tout autant 
que l’histoire, la psychologie semble justifier l’abstraction. S’ap- 
puyant sur la Gestalttheorie sans la nommer, l’auteur soutient que 
la surface peinte ne peut être pleinement accordée au sujet que si 
elle est saisie comme une « bonne forme absolue » dans une per- 
ception où les stimuli se soumettent entièrement aux forces internes 
du sujet percevant. Dans ces conditions, toute peinture figurative 
ne peut être qu'un compromis. Satisfaire aux exigences figuratives, 
c'est limiter l'exigence picturale de la bonne forme absolue, c’est 
provoquer une tension perceptive entre les forces externes et les 
forces internes. Cette tension, seule la peinture radicalement auto- 
figurative la supprime radicalement. 

Mais n'a-t-elle pas supprimé du même coup cela même qui lui 
permettait d'exister, et la pureté n'est-elle pas ici synonyme de 
vide ? D'où pourrait venir en effet la diversité perceptive sinon du 
monde extérieur qui en est comme le réservoir ? Toute peinture 
est technique et la technique ne renvoie-t-elle pas à une matière 
préalable, à un projet défini ? L'auteur rencontre la même difficulté 
lorsqu'il s'interroge sur la fonction humaine de l’art abstrait. Dans 
la peinture figurative, la structure de l’objet figuré est déterminée 
par un schème moteur et affectif élaboré au cours de notre expé- 
rience mondaine et chargé immédiatement de signification. Dans la 
peinture abstraite au contraire, ce schème ne peut que résulter de 
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la structure présentée et se charger de significations strictement sub- 
jectives. Cette peinture ne peut donc que créer une subjectivité dans 
la pure contemplation, assumant une « fonction de création-con- 
templation par lui-même de l'Esprit » (p. 269). Mais que représente 
cet Esprit face à une réalité qu'il ne touche pas ? Que vaut cette 
"spiritualité pure face à un monde et à une humanité que le « Travail- 
Moloch » déshumanise de plus en plus ? Se contentant de créer des 
anti-machines, l'art abstrait actuel ne fait somme toute que péren- 
niser la séparation de l'homme avec lui-même et avec le monde. 
C'est pourquoi l’auteur pense qu'il faut le dépasser. Ni retour pur 
et simple à la figuration, ni synthèse vide de sens, la tierce-peinture 
devrait garder la qualité de la peinture abstraite : le pictural pur, 
en en éliminant le défaut : la stérilité provoquée par le tarissement 
de la source figurative. Elle pourrait être soit la prise en charge 
consciente du conflit reconnu entre le figuratif et le pictural, soit 
— et c’est la voie pour laquelle penche l’auteur — un dépassement 
de l’abstraction à l’intérieur d'elle-même, grâce à la conquête des 
lieux du travail et à une recherche quasi-expérimentale des formes 
susceptibles de corriger le déséquilibre provoqué dans la subjectivité 
par la déshumanisation du monde. 

L'étude de M. Pierre-Charles Bru est attachante. Sa rigueur lui 
permet d’élucider un certain nombre de notions confuses, de justifier 
la tâche de la peinture abstraite et d'en éclairer les limites. Mais 
peut-être la justification s'emporte-t-elle elle-même dans une sorte 
de mouvement rétrograde du vrai. De ce que la peinture actuelle 
est, dans une grande mesure, abstraite et se trouve des ancêtres 
dans toute l’histoire de la peinture depuis le classicisme, on ne 
peut conclure à une philosophie téléologique de cette histoire. On 
touche ici aux limites d’une méthode trop psychologique. Pour le 
spectateur d'aujourd'hui et étant donné ce que l’art est devenu, 
il y a contradiction entre le figuratif et le pictural, mais on ne peut 
conclure que cette contradiction était présente dans l’histoire elle- 
même, pas plus qu'on ne peut prétendre que toutes les abstractions 
préclassiques allaient vers la figuration parfaite. Une telle conception 
revient paradoxalement à ranimer les thèses finalistes traditionnelles 
qui cautionnaient naguère l'académisme en peinture, et que les his- 
toriens actuels ont justement ébranlées. Il se peut en outre qu'il y 
ait un devenir des bonnes formes elles-mêmes, et la notion d'une 
bonne forme absolue ne vaut que pour une conscience soustraite à 
l'historicité. C’est donc dans le sens d’une étude historique et socio- 
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logique réelle que cette analyse devrait s'élargir. L'auteur annonce 
la préparation d'une Sociologie de l’abstraction. On attendra cet 
ouvrage avec intérêt. 

Plus profondément, M. Bru montre fort bien que l’art appelle 
une réconciliation du réel et de l'esprit, mais on peut penser qu'il 
ne saurait s'agir là que d’un appel et qu'en fin de compte, le 
conflit que l’abstraction ne surmonte que par le faux prestige du 
néant, est essentiel au monde, à l'esprit et à leurs rapports mutuels 
parce qu il définit la condition de l'homme. La peinture ne pourrait 
donc éviter de le manifester, loin de pouvoir en opérer la résolution. 
Ce serait alors la révélation même du conflit qui en appellerait, sur 
un tout autre plan, à une réconciliation plus haute. 

J. TAMINIAUX. 


Robert LAPOUJADE, Les mécanismes de fascination. Préface de 
Jean HYPPOLITE. Collection « Pierres Vives ». Un vol. de 124 pp. 
Paris, Editions du Seuil, 1955. 

Méditation d'un peintre sur son art, ce livre est un témoignage 
passionnant sur la création esthétique. Expérience vécue d’un 
homme en proie au monde, vie apparemment morte une fois 
devenue langage, l’œuvre y apparaît comme la conquête d'une 
nouvelle vie par le style où la matière se transcende, et par le 
sens, où le style même se dépasse. En peinture comme en litté- 
rature, notre époque est celle de la table rase, du « degré zéro ». 
La poésie depuis Mallarmé, c’est l'aventure du langage devenu cir- 
culaire et rapporté à soi. La peinture depuis Cézanne, — et aujour- 
d’'hui surtout la peinture abstraite —, n'est-ce pas, comme le de- 
mande M. Hyppolite dans sa belle préface, une « peinture de la 
peinture, présentation de sa propre réflexivité » {p.017} 

Mais il reste que la peinture est essentiellement langage et ne 
peut se couper du monde, ni de l’homme par où le sens apparaît 
dans le monde. Si la figuration qui n’est qu'un « sens commun » 
ne peut plus rien révéler, l'abstraction ne peut tenter d'échapper 
au sens, sans retomber à la « facticité », à l’« inertie absurde des 
choses », à «l'inhumanité d’une présence à rien » (p. 115). 

Une fois de plus, le problème du dépassement d'une certaine 
abstraction se trouve posé. La peinture ne peut renier sa spécificité, 
mais sa nourriture, comme le rappelle Robert Lapoujade, reste le 


réel et elle doit en exister le sens, en devenir l'équivalent inten- 


tionnel par la cohérence de ses moyens propres. 


J. TAMINIAUX. 


LES CONGRÈS PHILOSOPHIQUES 


LE XII: « CONVEGNO » DE GALLARATE 


La réunion annuelle du Centro di Studi Filosofici Cristiani di 
Gallarate s'est tenue, pour la douzième fois, à Gallarate du 3 au 
5 septembre derniers. La thème de la rencontre était « Le Problème 
de la valeur ». La réunion débuta par la lecture de deux exposés 
introductifs, dus à M. N. Petruzzellis et à M. le Recteur Battaglia. 

M. Petruzzellis note que le problème de la valeur se pose sur 
le triple plan ontologique, gnoséologique et éthique. 

Sur le plan ontologique, l’auteur rappelle, d'abord, les théories 
kantienne et néo-kantienne du Sollen, qui détachent la valeur de 
l'être, mais qui, par là, condamnent la valeur à n'être plus qu’un 
mirage inconsistant, selon le reproche bien connu de Hegel. Il faudra 
donc concevoir autrement les rapports de l'être et de la valeur. Et 
pour rendre cette conception possible, une analyse phénoméno- 
logique s'impose. Elle tendra à montrer qu'il n’y a de devoir-être 
qu au regard d’une situation déterminée (et non au regard du réel 
tout entier), qu'il faut se garder de confondre devoir-être et imagi- 
nation: ce n'est pas le désir ou la tendance qui fondent la valeur, 
mais ce sont les exigences de la raison. On aboutit ainsi à cette 
conclusion que l’expérience humaine, en tant qu’elle est rationnelle, 
se manifeste comme une synthèse indissociable de l'être et du 
devoir-être. Enracinée dans l'être, notre expérience, parce qu'elle 
ne possède pas tout l'être dont elle éprouve l'exigence, « structure » 
l’objet et le sujet, la pensée et l’agir ; bref, fait apparaître, dans ce 
qui est, la visée de l'être qu'elle n'est pas encore. 

Le jugement de valeur présuppose donc toujours de quelque 
manière le jugement d'existence et, s’il est possible de ranger 
toutes les valeurs sous quelques valeurs fondamentales (le vrai, le 
beau, le bien), chacune de ces valeurs fondamentales implique l'être 
et s'y réfère. Et s’il y a un Etre suprême qui condense en lui toute 
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la perfection de l'être, il sera aussi la synthèse personnelle de toutes 
les valeurs. 

Ce qui vient d'être dit explique le rôle des valeurs dans la vie 
de l'esprit. Celle-ci est, en effet, orientée vers la réalisation des 
valeurs dans la vie et dans l’histoire ; et ces valeurs en sont donc 
l'exigence stimulatrice et l'idéal régulateur, la raison intrinsèque 
de l'orientation téléologique de notre activité. 

Pour M. Battaglia, on ne peut parler de valeurs et de philosophie 
des valeurs que dans la mesure où l’on abandonne toute forme de 
naturalisme ; là où les choses, ou l'esprit, sont simplement ce qu'ils 
sont, la pensée même de la valeur est inconcevable. La valeur 
n'apparaît que si l’on accepte le triomphe d’un esprit qui devient, 
sur un réel qui est simplement donné. C'est le christianisme qui a 
découvert et cette mission d’un esprit qui a la charge de se dé- 
passer lui-même et cette capacité pour lui d'accéder à un réel qui 
est au-dessus de la réalité du fait. Cette réalité supérieure naît de 
la confrontation constante, par l'esprit, de la réalité ou sens du 
donné, et de la possibilité. Ce jeu est l’histoire même. L'histoire 
est créatrice de valeurs parce qu'elle cherche à traduire, ou mieux, 
à incarner des possibilités infinies dans la réalité finie. 

M. Battaglia traite ensuite du problème de l'unification et de 
la hiérarchie des valeurs. Si difficiles que soient ces classifications, 
elles s'appuient pourtant sur un principe sûr ; le processus de l’« in- 
vention » des valeurs (au sens où l’on dit Invention de la Croix) 
tend à dépasser toute objectivité naturelle et toute subjectivité par- 
ticulière. 

Le principe fondateur des valeurs est que l'esprit, s’il est rela- 
tion à lui-même, est aussi et essentiellement relation à l'Autre. 

Ces vues souples et nuancées donnèrent lieu à des discussions 
infiniment animées, auxquelles participèrent des philosophes venus 
d'Allemagne, d'Autriche, de Belgique, d'Espagne, de France, du 
Portugal, de Suisse. La plupart des intervenants manifestèrent sur 
l’un ou l’autre point essentiel leur accord avec les introducteurs. 
Une partie de l'assemblée sembla pourtant être d'opinion qu'une 
axiologie, conçue comme discipline particulière de la philosophie, 
ne saurait se justifier. 

Ces journées de travail laisseront à tous ceux qui y furent in- 
vités une impression particulièrement agréable: l'hospitalité pré- 
venante et amicale de la Maison d'Etudes de Gallarate fit encore 
une fois merveille, sous la motion souriante du P. Giacon qui fut 


Le Congrès de Toulouse 649 


la cheville ouvrière de ces journées. C'est à son intelligence, à son 
sens de l'efficacité, à sa force de persuasion, à son charme per- 
sonnel, que ces journées doivent d'exister et d'être ce qu'elles sont. 


A. D. W. 


LE VIII: CONGRÈS 
DES SOCIÉTÉS DE PHILOSOPHIE 
DE LANGUE FRANÇAISE À TOULOUSE 


Quelque deux cent cinquante philosophes se sont réunis du 6 au 
9 septembre 1956 pour échanger leurs réflexions sur le thème: 
L'homme et son prochain. Un des meilleurs de la série, le Congrès 
doit son succès à l'inspiration de son président, M. Georges Bastide, 
Doyen de la Faculté des Lettres et Président de la Société Toulou- 
saine de Philosophie, ainsi qu’au remarquable talent d'organisation 
de son sympathique et dévoué secrétaire, M. le Professor Georges 
Hahn. 

Sur le plan de l’organisation matérielle tous les congrès précé- 
dents s'étaient déjà signalés, depuis Louvain-Bruxelles en 1946 jus- 
qu à Grenoble en 1954, mais la « Ville rose » tint à battre tous les 
records. Un programme pourtant chargé avait été élaboré avec pré- 
cision, et l'exécution en fut impeccable : les habitués apprécièrent 
cet exploit. On n'entendit que louanges sur le déroulement ponctuel 
des horaires et sur le fonctionnement parfait et humain des multiples 
services. Les repas du soir gracieusement offerts progressèrent géo- 
métriquement du « modeste lunch » au banquet final. Ajoutons les 
réceptions au « Capitole » et à la Chambre de Commerce de Tou- 
louse, dont le président nous révéla les connexions secrètes du 
négoce avec la philosophie, celle aussi, combien pittoresque, à 
l'Hôtel d'Assézat, siège de l’« Académie des Jeux Floraux » ; puis 
encore les exquises soirées organisées pour ceux que n'avaient pas 
fatigués les travaux de la journée : un concert symphonique clas- 
sique, « Son et Lumière » dans le merveilleux décor de l'Hôtel 
d'Assézat ; les excursions enfin, au Quercy, à Albi, dans les Py- 
rénées arriégeoises. 

Mais tout cela n’était que l'accompagnement harmonieux de la 
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communion des esprits sur le thème de la Rencontre, et l'on peut 
dire que le Congrès réalisa son programme à la lettre. Quatre-vingt- 
quatre communications (! traitèrent ce sujet fondamental, situé au 
centre des préoccupations actuelles. Elles le traitèrent au point de 
vue phénoménologique, psychologique, psychopathologique, péda- 
gogique, anthropologique, axiologique, social, politique, métaphy- 
sique, chrétien ; elles s’enquirent aussi de l'avis des grands philo- 
sophes du passé. À ces disciplines multiples « l'homme et son pro- 
chain » ne servit pas seulement de point de ralliement, d'unité acci- 
dentelle ; au long des séances et des discussions il révéla leur con- 
vergence essentielle. 

Que l’on fit l’analyse verbale, descriptive ou réelle de concepts 
tels que autrui, personne, proche, prochain, lointain, semblable ; 
que l’on décrivit l’intersubjectivité humaine ; que l’on essayât d'en 
surprendre les ressorts secrets ; que l’on étudiât ses obstacles, ses 
troubles, ses aberrations ou les souffrances humaines dont elle est 
la source ; que l’on cherchât à établir le code qui la régit ou les 
méthodes éducatives qui la réaliseront au mieux ; que l’on s’'efforçât 
enfin d'en pénétrer l’énigme et d’en fixer la signification dernière 
— toujours l’on se trouvait confronté avec ce fait central, irréduc- 
tible, mystérieux de l'absolu incarné dans autrui, toujours était sug- 
gérée, sinon formulée, cette conclusion que « Toute rencontre est 
une trace de la présence de Dieu » (P. Hayen, dans sa communi- 
cation). C'était vrai même lorsque l'orateur se bornait à décrire le 
phénomène d'autrui, comme le fit M. VI. JANKÉLÉVITCH dans son 
discours brillant et lyrique ; même lorsque, comme M. JansoN, il 
voulait nous amener à la constatation exclusivement expérimentale 
de la liberté humaine. L’émouvante communication de M. CONCHE 
sur la souffrance des enfants comme mal absolu, d'autant plus an- 
goissante qu elle prétendait conclure à l’inexistence de Dieu, — en 
l'écoutant, qui ne songeait à l'adolescent atteint par la peste dans 
le roman de Camus ? — servit de contre-épreuve : la monstruosité 
finale de la souffrance apparut intolérable. La personne humaine 
avec son drame et son absolu trouvera son explication dernière en 
un Dieu transcendant et personnel, ou alors elle n'aura pas d'ex- 
plication. 

On se plaint, et souvent pour cause, des discussions dans les 
congrès. À Toulouse, du moins, toute communication eut sa dis- 


1) Dont soixante-seize furent publiées dans les Actes du Congrès aux P. U. F. 
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cussion. Sans doute cette discussion, ici comme partout, s'ouvrait- 
elle par des demandes d'éclaircissements portant sur des points appa- 
remment secondaires ou franchement latéraux, et lorsqu'enfin on 
abordait le fond du problème, le temps était écoulé: pas plus 
qu'ailleurs la discussion ne donna des résultats définitifs. Mais, tout 
justement, on avait été amené, explicitement ou par suggestion, à 
se trouver en face de la question de l'Absolu au cœur du mystère 
de l'intersubjectivité ; et ce seul résultat eût suffi à justifier tout 
l'effort fourni par le Congrès. 

Un exemple typique entre beaucoup d'autres : M. FOREST, dans 
un de ces discours méditatifs pénétrants et lucides dont il a le secret, 


avait fait voir que le dialogue est « une expérience de l’un dans 


, te . . . , . 

l'altérité », mieux : « une harmonie constituante de l'unité de deux 
personnes }). Lorsqu'il eut terminé, M. Ruyssen posa cette question 
émouvante dans sa simplicité : « mais si tout dialogue reste insatis- 


fait, comme jadis ceux de Platon, la solitude demeure finalement ? » 
Sur quoi M. Forest explicita que la vie religieuse, dans son stade 
final (et ne sera-ce pas le dialogue avec Dieu ?), pourrait lever le 
mal de la solitude. L'intervention de M. Rassam, qui prépare une 
thèse sur Le silence, accentua encore le sens de la discussion par 
cette remarque que le dialogue est intermédiaire entre l'éveil et 
le silence ; qu'est en effet le silence, sinon le dialogue comblé, et 
où se trouve-t-il, sinon en Dieu ? 

Bien entendu, ce problème fondamental de l'absolu dans le pro- 
chain fit l’objet explicite d’une série de communications. Dans sa 
magistrale conférence d’ouverture M. G. BERGER avait exploré les 
richesses du thème proposé ; il en avait souligné la portée en exa- 
minant la question : « Comment passer de la simple rencontre des 
proches à la profonde similitude du semblable ? » et en esquissant 
une réponse : celle de la dialectique du proche encombrant (parce 
que spatio-temporel) et de la solitude intolérable (parce que égoïste) ; 
cette dialectique provoque mon angoisse et m'accule à la réduction 
transcendantale du monde, et donc à une option où nous nous 
trouvons débarrassés, le « proche » et moi, de notre égoïsme, où 
nous devenons « semblables » par dessus le temps et l’espace, où 
autrui est nécessairement « l'ami » qui me lance un appel vers l'Exis- 
tant véritable : si bien que c’est dans l'amour en commun de Dieu 
que nous nous enrichissons mutuellement et que s'évanouissent nos 
isolements. Le problème était posé et une solution proposée, une 
solution de type existentiel, surtout morale et affective, fondée sur 
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l'expérience transcendantale de l'angoisse, inspirée, semble-t-il, de 
Kierkegaard et de Husserl (pour la méthode). 

Une solution assez analogue, aux sources sans doute plus com- 
plexes à en juger par les citations un peu touffues, est suggérée 
dans la communication du P. HAYEN. Elle nie la valeur de l'’affir- 
mation objective et, partant, celle de la rencontre analogique, mais 
réelle, avec Dieu qui s’y trouve impliquée. Elle remplace ce point 
de départ de la métaphysique par la confiance faite à autrui dans 
la rencontre, et cette confiance implique la reconnaissance de son 
fondement absolu, Dieu. Elle présente le gros inconvénient de ne 
pouvoir se justifier. Car l'intuition qu’elle met à la base de l'option 
pour autrui est d'ordre ou bien affectif ou bien purement volontaire ; 
elle se situe soit en deçà soit au delà de l'intuition intellectuelle seule 
capable de réflexion totale. Aussi le prochain du P. Hayen se voit-il 
convié à évoluer dans une charité tout angélique et, en même 
temps, menacé de déchoir dans une sympathie purement instinctive. 
Séduisante pour la mentalité contemporaine, cette solution comporte 
un élément de vérité important, à savoir qu'il y a une intuition inter- 
subjective. Chez le P. Hayen il ne manque à cette intuition que 
d'avoir été dissociée de l'affirmation objective. 

L'exigence rationnelle fait tenir au P. ISAYE une position toute 
contraire, courante il y a trente ans, en nette défaveur aujourd'hui. 
Cette fois, aucune intuition d'autrui : tout singulier n'est-il pas pro- 
prement inintelligible ? On ne peut identifier son prochain comme 
tel qu’à partir d'une induction effectuée sur les expériences sen- 
sibles que nous faisons de lui, nous ne le connaissons que par con- 
cepts universels, comme toutes choses. En dépit de l'arme redou- 
table de la rétorsion qu'il maniait, le P. Isaye ne put imposer sa 
manière de voir à ses « adversaires » de symposion (MM. Moreau 
et Deschoux) ni à ses nombreux auditeurs. Ou était-ce à cause de 
cette arme ? Car il est piquant d'observer que la rétorsion pratiquée 
dans le dialogue implique, si elle réussit, la rencontre des « adver- 
saires » dans une intuition intellectuelle commune (? et il est sur- 


(@) La communication du P. ISAYE, intitulée « Tout dialogue est métaphysique » 


(Actes, pp. 33-36) développe un sujet marginal par rapport au thème général du 
Congrès. Ce n'est que dans la discussion avec ses partenaires de symposion qu'il 
fut amené à préciser et à défendre la position dont nous parlons dans le texte. 
Elle était toutefois insinuée dans sa communication, là où celle-ci semble réduire 
l'interlocuteur à «une partie du monde extérieur » et sensible (Actes, p. 35). 
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prenant que personne dans l'assemblée ne se soit levé pour le lui 
« rétorquer ». Tout de même, ici encore c'est l'exclusivisme qui est 
erroné, non la doctrine positive. 

Dans sa brillante communication M. MoREAU fit un grand pas 
vers la conciliation en établissant solidement que «ce n'est que 
dans la visée objective que s'accomplit la communication intersub- 
jective ». Îl s'arrêta toutefois à mi-chemin et ne put emporter l’adhé- 
sion d'un auditoire qui pourtant lui était sympathique ; trop d'élé- 
ments platoniciens en étaient la cause, en particulier une espèce 
atténuée de vision commune en Dieu des réalités objectives, et 
une dépréciation corrélative de l'expérience sensible. 

C'est dans les travaux de section que le problème métaphysique 
de l'autre s'orienta vers une solution plus nuancée et plus satis- 
faisante, parce que plus respectueuse de la réalité à la fois objec- 
tive et personnelle de l’homme et de son prochain. Chaque com- 
munication eut sa manière originale, chacune apporta sa petite pierre 
à l'édifice, aucune à notre avis ne fit la pleine lumière. 

Mentionnons d’abord celle de M. BISsiÈRES. Abordant le pro- 
blème par le biais critique, elle a clairement délimité la vraie ques- 
tion en la débarrassant de ses à-côtés et rigoureusement marqué la 
démarche à faire pour la résoudre. Puis celle si constructive et en 
même temps si contrôlée de M. CHRISTOFF. Elle établit que « les 
valeurs révèlent l’activité d'autrui et donc sa présence », thèse que 
l’on retrouverait chez Blondel et que le conférencier opposa à celle 
de Sartre. Elle nous conduisit jusqu'au seuil de la solution cherchée. 
On le vit bien lorsque dans la discussion le P. Isaye posa ce dilemme : 
en définitive, est-ce affectivité ou intelligence qui nous fait discerner 
autrui ? est-ce un comportement que l'on pourrait retrouver par 
exemple dans un robot ou au contraire une soumission à la vérité ? 
et que le conférencier répondit avec « distinction » : « plutôt que 
d'intelligence ou d’affectivité, parlons d'activité » ; l'activité révélera 
la vraie affectivité aussi bien que la vraie intelligibilité. 

Touchant le problème de l'absolu du prochain plutôt que celui 
de sa rencontre, nous tenons à dire un mot de la communication 
de M. GRENET, qu'il fallut, hélas ! se contenter de lire dans les 
Actes. La thèse en était « que chaque homme n'est le prochain 
de tous les autres que parce qu'il y a un lointain identique pour 
tous » (*), ce lointain étant la nature humaine, c'est-à-dire « un Tout 


() Actes, p. 213. 
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à rassembler » “ : pour être un prochain authentique, il faut con- 
sentir à l'être lointain qui est donné à tout homme «et à Celui qui 
le donne » ’. 

Nous ne pouvons résumer toutes les communications. Nous vou- 
drions pourtant présenter encore celle de M. PANIKKER qui se met 
plutôt à un point de vue surnaturel ; celle de M. BURGELIN sur L’Inter- 
locuteur de Socrate : celle de M. URTIN sur Les relations des 
esprits: celle de M. J. PUCELLE décrivant L’anonymat comme 
obstacle à la relation intersubjective ; ou encore celle de Mgr JOLIVET 
et celle, dense et nette, du P. Marc ; sans oublier les méditations 
déjà mentionnées de M. FOREST. 

Si nous passions en revue les travaux de la section axiologique, 
nous y découvririons toujours la même constante. Ainsi dans la 
Mise en valeur du bien, du beau et du vrai dans nos relations 
humaines (M. A. MERCIER) et dans les études plus spécialisées 
sur le rôle qu'y jouent le beau (M. LacazE, M. ROCHE, M. BRU, etc.), 
le vrai (par exemple M. PHiLiPPE), le bien moral ou social (par 
exemple M. Louis THOMAS, M. MAYER sur L’abolition de la peine 
de mort, M. SÉROUYA...). 

La section historique esquissa les conceptions, très différentes 
les unes des autres, que se firent de nos relations avec autrui des 
philosophes tels que Platon, Aristote, les Stoïciens, Jean Scot Eri- 
gène, Descartes, Pascal, Malebranche, Blondel, Laberthonnière, 
A. Adler, Lavelle, de Unamuno, S. Weil, le P. Teilhard de Chardin. 
A leur tour ces conceptions, chacune avec son horizon propre, 
mettaient les congressistes devant le mystère, toujours le même, 
actuel à toutes les époques, de l’absolu dans autrui. 

Citons, à titre d'exemple, la remarquable « explication de 
textes » — un vrai modèle du genre — que nous donna M. MADINIER 
sur la pensée 323 de Pascal : « On n'aime jamais personne, mais 
seulement ses qualités » et, parvint-on à aimer un autre moi pour 
lui-même, « ce serait injuste », car tout moi est égoïste et haïssable. 
Sous cette forme de refus, Pascal a « plus que tout autre saisi le 
problème de la personne », celui de la communication des personnes 
et celui de leur absolu. Le christianisme de Pascal résout l'énigme : 
pour s'aimer il faut s'élever jusqu'au Christ, qui est le Tout, et 
en redescendre aux membres ; alors on atteindra l’autre en lui- 


( Jbid., p. 214. 
(5) Ibid., p. 216. 
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A L . . 
même et pour lui-même, et ce sera Juste par surcroît, puisqu'on 
. , . * . . . L 
aimera l’autre comme Dieu l'aime. Solution magnifique, qui sauve 


le sens de l’homme par le sens de Dieu et non — entreprise cri- 
tiquement illusoire et moralement « injuste » : c’est bien ce que dit 
la pensée 323 — le sens de Dieu par le sens de l'homme, et qui 


| fait dépendre le second commandement du premier et non inverse- 
ment le premier du second. Seulement, puisque en ce Congrès nous 
nous en tenons au point de vue de la philosophie, il faudrait la 
purifier de son fidéisme, et ce n'est pas si difficile : remplacez 
« s'élever jusqu'au Christ » par «s'élever jusqu'au Créateur », et 
vous aurez une solution philosophique satisfaisante : celle-ci à son 
tour, si Dieu le lui octroie, pourra servir de support à une solution 
surnaturelle. 

Instructive et significative fut la contribution de la psychopatho- 
logie et, plus largement, de la psychologie. À leur manière les 
branches expérimentales orientèrent, elles aussi, le débat vers l'Ab- 
solu. Nous pensons ici à la communication en séance plénière du 
Professeur E. DE GREEFF. S'appuyant sur de nombreuses expé- 
riences faites chez les débiles mentaux, chez des prisonniers de 
guerre et même chez l'homme cultivé normal, il constate que pri- 
mitivement nous abordons autrui en projetant sur lui une « inten- 
tion », c'est-à-dire, au fond, notre égoïsme ; mais que pour toucher 
en lui ce qu'il y a de bon, donc pour aborder sa vraie personnalité, 
il faut le « valoriser », c'est-à-dire projeter sur lui nos richesses, 
c'est-à-dire, en fin de compte, voir en lui la présence de l’Absolu. 

La communication en section de M. ROCHEDIEU orienta plus 
directement dans le même sens. Les obstacles psychologiques à la 
rencontre d'autrui sont des inhibitions de tout genre, souvent consti- 
tuées dès l'enfance ou l'adolescence, toutes capables d’engendrer 
l'angoisse, qui est sans doute la plus grande barrière entre les hu- 
mains. Îls impliquent le refus partiel ou total d’une vocation per- 
sonnelle, ce refus lui-même étant pour une part libre et pour une 
part déterminé psychiquemeni ; ils aboutissent à la substitution d'un 
moi replié sur lui-même au Selbst idéal. Seule une foi authentique, 
seule, au fond, la grâce divine, peuvent lever ces obstacles. 

Nous pensons encore au symposion où le Professor BAUDOIN 
et le psychiatre MINKowsk!, — un fidèle des congrès, bien connu 
pour sa paternelle sagesse — se confirmèrent mutuellement leurs 
thèses respectives. Le premier étudia plutôt les défauts dus au carac- 


\ 


tère, les troubles normaux du sens d’autrui, le second s'attacha à 
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la psychopathologie proprement dite et souligna que le point de 
vue strictement médical est incapable d'épuiser la psychopathologie, 
qu'il ne peut, en particulier, pénétrer dans ce qu'il appelait « le 
petit artisanat » de liberté d’un chacun, là où se construit la per- 
sonnalité, l'humain proprement dit, — et c'est bien là qu'habite 
l’absolu du prochain. 

Un symposion sur l'éducation, sous le titre : Les adultes devant 
les jeunes, vit s’opposer M. DINTZER et M. BLoCH. Le premier, caus- 
tique et pessimiste, prit sur lui de faire la caricature de l’adulte 
contre l’adolescent et conclut que partout règnent « l’altérité et le 
combat », que l’homme «est encore très loin de son prochain ». 
Mais il ne toucha pas au vrai problème, qui était celui de la nature 
même de l'éducation et de la communication des valeurs. M. Bloch, 
au contraire, évita soigneusement de tomber dans l’autre excès et 
de prendre la défense de l’adulte ; il s’attacha à montrer que la 
communication des valeurs suppose de part et d'autre une sensi- 
bilité à ces valeurs qu'il s’agit alors de développer chez l'enfant ; 
la véritable relation maître-élève implique donc une reconnaissance 
mutuelle des personnes, chacun à sa manière « en appelant à la vie 
qui se trouve dans l’autre ». Le temps de la discussion s’écoula 
malheureusement à réfuter la diatribe de M. Dintzer, et l’on n'eut 
pas le temps d’expliciter l'orientation des réflexions si sages de 
son interlocuteur ; mais il est clair que la reconnaissance mutuelle 
dont parlait ce dernier comprend celle de l'absolu de la personne 
qu'est déjà l'enfant. 

Arrêtons ici notre rapport. Nous ne pouvons songer à faire 
l'analyse de toutes les communications ni de tous les débats qu’elles 
provoquèrent. Aussi bien serait-ce oïseux. Les pages qu'on vient 
de lire suffiront à donner un aperçu du travail fourni par les con- 
gressistes et de l'orientation actuelle de la pensée dans beaucoup 
de milieux philosophiques d'expression française. Non pas dans tous : 
les tendances marxiste, existentialiste proprement dite et même idéa- 
liste furent mal représentées au Congrès. [l y a sans doute bien 
des raisons à cet effacement ; mais il semble que le thème du pro- 
chain, malgré son actualité et son importance primordiale, ne pour- 
vait agréer à ces classes de penseurs dès lors qu'il faisait l'objet 
d'une réflexion philosophique sereine et objective. 

C'est en effet ce que nous avons cru constater nous-même : 
dans tous les secteurs de son activité le Congrès a été amené à 
reconnaître plus ou moins explicitement la valeur en quelque sorte 
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absolue de la personne humaine et à en chercher le fondement 
dernier dans la direction d'une doctrine de la transcendance divine, 
voire même dans la religion chrétienne. 

Le Congrès a légué à ses membres une double tâche, une tâche 
doctrinale et une tâche pratique. Îl a examiné sous toutes ses faces 
le problème d'autrui, il a rassemblé de vastes matériaux. I] attend 
que les penseurs rentrés chez eux s'en emparent pour construire 
une synthèse métaphysique et morale adaptée à la situation actuelle 
de l'homme et aux exigences de sa nature profonde ; il espère voir 
se constituer une doctrine de l'homme et de son prochain mûrie, 
éprouvée, achevée, sûre, qui éclaire et facilite l'observation du 
grand commandement de l’amour du prochain dans et par l'amour 
de Dieu. 

Quant à la tâche pratique, le Président M. Bastide l’'exprima 
à peu près en ces termes dans la séance de clôture : « L'homme 
étant libre, et son prochain de même, ils doivent tous deux choisir 
entre la dialectique de la bonne foi et celle de la mauvaise foi. 
L'humanité fera le pari pour Socrate, et elle s’engagera sur le 
chemin de la pacification, ou pour Calliclès, et elle descendra la 
pente de la déshumanisation. Tandis qu'elle oscille à la bifurcation 
des chemins — de là viennent tous les drames de notre siècle et 
de tous les siècles — nous avons, nous les philosophes, chacun à 
la mesure de son influence et de ses responsabilités, à nous engager 
sur le chemin de la bonne foi et à entraïner avec nous ceux qui 
nous écoutent ». 


J. DEFEVER, S. J. 


LA SEPTIÈME RENCONTRE DE MÉDIÉVISTES 
ORGANISÉE PAR LE THOMAS-INSTITUT 
DE COLOGNE 
(3-6 octobre 1956) 


La septième Mediävistentagung s'est tenue à Cologne du 3 au 
6 octobre 1956, sous la direction du Professeur Paul Wilpert. Le 
thème de cette année était consacré à l'Antiquité dans les per- 
spectives du moyen âge. 

La prise de contact eut lieu dans la soirée du 3 octobre ; les 
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séances de travail débutèrent le lendemain. Le Professeur K. BosL 
(Wurtzbourg) ayant été empêché en dernière minute de prendre 
part à la session, le Professeur Paul WiLPERT (Cologne) fit, au pied 
levé, une fort intéressante conférence sur Philon et le moyen âge 
latin: les médiévaux prirent connaissance de l’œuvre de Philon par 
le moyen d'un corpus assez considérable de traductions d'écrits 
philoniens et pseudo-philoniens, datant des premiers siècles de notre 
ère. 

M. P. MICHAUD-QUANTIN (Paris) parla ensuite de Collectivités 
médiévales et Institutions antiques. Le savant attaché du C. N. RS. 
montra que la tendance vers une communauté plus organisée est 
une caractéristique de l’époque médiévale. Cependant, le moyen 
âge tient à organiser sa vie collective en s'appuyant sur le droit 
romain. Le concept de personne morale est introduit dans le droit 
par un texte d'Ulpien. Tout en prenant ce droit comme fondement 
de la vie sociale, canonistes et légistes y introduisent un esprit 
nouveau: par exemple, le concept romain de majorité (maior pars) 
devient, en droit canonique, maïior et sanior pars. Le conférencier 
montra aussi que le moyen âge cherche dans le droit ancien des 
fondements aux pouvoirs des corporations et des communautés de 
tout genre. On reconnaît volontiers au populus ou à la civitas des 
droits plus étendus. On ne manque pas pour autant d'insister sur 
la profession organisée et on le fait à un tel point qu’on refuse aux 
étudiants le droit d’avoir leur propre législation: ceux-ci, en effet, 
n'ont pas encore de profession au sens strict. Telle est la situation 
aux environs de 1220, avant la spéculation théorique des grands 
scolastiques sur les conceptions sociales et politiques. Au sujet de 
celles-ci, le conférencier fit remarquer qu'il eût été difficile de 
parler de bonum commune sans que l'on eût le sens d’une commu- 
nitas — personne morale. 

M'° M.-Th. D'ALVERNY (Paris) fit ensuite une communication 
sur la survivance au moyen âge de la magie antique. L'exposé com- 
mença par une énumération des sources de notre connaissance de 
la magie médiévale. Parmi ces sources, il faut compter tout d’abord 
les textes littéraires, tels ceur de Jean de Salisbury et d'Anselmus 
Peripateticus. À ces textes doivent être ajoutés les documents qui 
condamnent la magie: textes conciliaires et patristiques, recueils 
pénitentiels. Mais ces deux séries de sources sont-elles bien in- 
formées ? Il en reste une troisième, plus sûre et plus directe: ce 
sont les formules magiques elles-mêmes. On les trouve dans un 
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certain nombre d'ouvrages, qu'a recensés L. Thorndyke, mais on 
les découvre aussi dans les notes marginales des manuscrits. Et le 
conférencier d'apporter différents exemples, entre autres une for- 
mule trouvée de façon inattendue dans un manuscrit de l'abbaye 
limousine de Saint-Martial. 

L'après-midi du même jour, le Professeur J. E. HOFMANN (Ichen- 
hausen) fit une communication documentée sur la science mathé- 
matique de la première époque de la scolastique et sur le renouveau 
que connaissent les recherches mathématiques à l'époque de l’efflo- 
rescence de la scolastique et aussi à l'époque de la scolastique posté- 
rieure. Il souligna combien ce renouveau s'inspire de l'apport massif 
des traductions d'ouvrages grecs et arabes. 

La journée du 5 octobre s’ouvrit par une conférence de M. 
R. WaLzER (Oxford) qui traita des traductions de textes grecs en 
arabe. Îl s'attacha notamment à souligner l'étroite liaison que met- 
tent les Arabes entre la philosophie et la religion musulmane, et 
il décrivit, sur de nombreux exemples, les caractères propres à ces 
traductions. 

Le Dr H. HÜSCHEN (Cologne) fit encuite une causerie sur l’in- 
fluence qu'exerça l'antiquité sur les conceptions médiévales de la 
musique. 

L'après-midi de cette journée fut réservée à des communications 
sur l’état présent des recherches médiévales et sur certains projets 
en cours d'élaboration. À cette occasion, M. F. VAN STEENBERGHEN 
(Louvain) fit part à l'auditoire de la création du Centre De Wulf- 
Mansion à l'Institut supérieur de Philosophie de Louvain. Mer 
A. MaNSION (Louvain) fit un exposé sur l’état des travaux de la 
monumentale édition de l’Aristoteles Latinus. D'autres participants, 
allemands et français, prirent part à l'échange de vues. 

La matinée du 6 octobre débuta par la conférence du Profes- 
seur H. DÔRRIE (Sarrebruck) sur Porphyre et l'Occident latin. Le 
conférencier souligna la large part qu'il y a lieu d'attribuer à Por- 
phyre dans le néoplatonisme transmis aux générations suivantes par 
saint Augustin. Celui-ci s'inspire sans doute des Ennéades de Plotin, 
mais on peut relever dans son œuvre maint trait particulier dont 
l’origine ne saurait être Plotin et où l’on reconnaîtra l'influence de 
Porphyre. Sous ce rapport, le conférencier critiqua la thèse du 
P. Paul Henry (Plotin et l'Occident, Louvain, 1934) qui souligne 
l'influence directe sur saint Augustin des écrits de Plotin traduits 
en latin par Marius Victorinus, 
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M. G. VERBEKE (Louvain) présenta la dernière communication, 
sur Saint Thomas et le stoïcisme. Après avoir indiqué les sources 
où saint Thomas a puisé sa connaissance du stoïcisme, il examina 
sur un certain nombre de thèmes typiques l'attitude du penseur mé- 
diéval au regard de la doctrine stoïcienne. Quand il est conscient 
de l’origine de cette doctrine, saint Thomas en relève normalement 
l'insuffisance ; le Docteur Angélique ne possède d’ailleurs qu'une 
connaisance sommaire et indirecte de la philosophie du Portique: il 
ne distingue pas les représentants de l’école et il ne paraît pas soup- 
çonner l'évolution des doctrines. Lorsque la pensée stoïcienne est 
livrée à saint Thomas sous forme anonyme ou dans des pseudépi- 
graphes (Andronicus, De passionibus, p. ex.), il lui arrive d'en subir 
plus facilement l'influence et d'en adopter certaines positions, sur- 
tout dans le domaine de la morale. 

La session se termina par une visite très fructueuse à l’Exposi- 
tion internationale de photographie et de cinématographie, qui se 
tenait précisément aux Messehallen de Cologne. 

Une fois de plus, les participants, parmi lesquels on comptait 
un nombre assez important de médiévistes étrangers, n’eurent qu'à 
se féliciter des enseignements précieux qu'ils purent recueillir lors 
des conférences, non moins que du charmant accueil que leur ont 
ménagé à Cologne les organisateurs de ces journées, en particulier 
le Professeur P. Wilpert et le Dr W. Kluxen. Le texte des commu- 
nications sera publié ultérieurement par les soins du Thomas-Institut 
de l'Université de Cologne. 


Maurice GIELE. 


LE DEUXIÈME COLLOQUE INTERNATIONAL 
DE PHÉNOMÉNOLOGIE 
Krefeld, 1-3 novembre 1956 
Le premier Colloque international de Phénoménologie se tint à 
Bruxelles en 1951. Nous en avons donné à l'époque un compte rendu 


assez détaillé ©. Le deuxième Colloque vient de se terminer à Kre- 
feld, en Allemagne. Les participants entendirent les communications 


 Cfr Revue philosophique de Louvain, t. 49, août 1951, pp. 438-445, 
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suivantes: en séances d'étude: À. De Waelhens (Louvain), L'idée 
phénoménologie d'intentionnalité ; K. H. Volkmann-Schluck (Co- 
logne), Husserls Begriff der Idealität als ein metaphysisches Problem : 
J. Hyppolite (Paris), L'idée fichtéenne de la Wissenschaftslehre et 
le projet husserlien ; R. Ingarden (Cracovie), Allgemeine Thesen in 
Husserls Phänomenologie : H. Birault (Paris), Les éléments phéno- 
ménologiques de la « Critique de la raison pure » ; E. Fink (Fri- 
bourg-Br.), Welt und Geschichte : en séances publiques: F. J. 
J. Buytendijk (Utrecht), Die Bedeutung der Phänomenologie Hus- 
serls für die Psychologie der Gegenwart ; H. L. Van Breda (Lou- 
vain), Entstehung und Bedeutung der Archives-Husserl à Louvain ; 
L. Landgrebe (Cologne), Die Bedeutung Husserls für die Philosophie 
der Gegenwart. 

Nous voulons limiter cette brève chronique à l'esquisse de quel- 
ques impressions d'ensemble afin de pouvoir réserver une analyse et 
une discussion détaillée des communications et des débats pour un 
compte rendu ultérieur. En effet, les « actes » du Colloque seront 
publiés in extenso et constitueront le premier numéro d’une collec- 
tion nouvelle, « Phenomenologica », que la maison d'édition Nijhoff 
compte ajouter à sa collection de textes de Husserl. 

Tous ceux qui ont eu le privilège de participer aux deux Col- 
loques ont certainement eu l'impression qu'au cours de cet intervalle 
de cinq ans l'intérêt suscité par le courant phénoménologique, et 
partant son importance pour la philosophie actuelle, ont grandi. 
Nous ne croyons pas que cette impression puisse être attribuée 
uniquement, ou même principalement, au fait d'un accroissement 
considérable du nombre de participants et d'’assistants. Bien sûr, 
c'est là un signe d'ordre purement extérieur et fortuit. Nous voulons 
parler plutôt d’une impression de croissance intérieure. 

Le phénomène de croissance en question s'explique tout d’abord 
par la diffusion plus large d’une connaissance réelle des multiples 
écrits de Husserl. C'est surtout au cours de ces dernières années que 
les transcriptions, les éditions et les rééditions des textes par les 
« Archives Husserl » ont mieux dégagé la véritable figure de ce 
penseur inlassable. Aussi peut-on dire que par rapport au premier 
Colloque les journées de Krefeld semblaient se dérouler sous le 
signe d'un « retour à Husserl ». 

Mais cette dernière affirmation prête à équivoque. Bien entendu, 
il ne s'agissait pas du tout d’un quelconque « culte de la person- 
nalité » ni de l'établissement d’un courant d’orthodoxie husserlienne. 
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Nous voulons dire simplement qu'en 1951 encore chacun des par- 
ticipants semblait vouloir fournir un échantillon de sa propre façon 
de « phénoménologiser », sa façon d'entendre et d'appliquer la mé- 
thode. Cette fois il y avait le souci constant de s'installer dans la 
ligne même du projet original et véritable de Husserl afin de saisir 
à partir de là les sens, les directions et les prolongements possibles. 
Il s'agissait cette fois d'une philosophie de la philosophie hus- 
serlienne. L'attitude phénoménologique fondamentale était vraiment 
le « lieu » de la réflexion commune et des débats. Grâce à cet effort 
de concentration cette attitude pouvait apparaître avec tout son 
poids épistémologique et ontologique et même avec sa signification 
spirituelle. 

Naguère c'était avant tout un caractère « négatif » commun qui 
unissait entre eux tous ceux qui se prétendaient phénoménologues. 
On voulait appartenir à la phénoménologie parce qu'on refusait de 
choisir entre les formes classiques de l'empirisme positiviste et du 
rationalisme idéaliste. Mais aujourd’hui il importe de voir le contenu 
positif de cet effort de dépassement avant de pouvoir se dire phéno- 
ménologue. Ce qui n'implique pourtant pas nécessairement une 
identité parfaite des points de vue. Tout au long des discussions on 
pouvait d'ailleurs remarquer une opposition entre deux tendances. 
Il y avait, d'une part, les philosophes qui, prenant plutôt à la lettre 
la terminologie de Husserl, considèrent la phénoménologie comme 
un projet de rationalisation supérieure et radicale. D'autre part, il 
y avait le groupe de ceux qui soulignent tout ce qui dans les idées 
d'intentionnalité ou d'évidence directe rapproche les analyses phé- 
noménologiques d’un empirisme supérieur. 

Dès la première communication de M. De Waelhens le pro- 
blème de cette opposition était nettement manifesté avec une in- 
dication des implications anthropologiques et ontologiques. C'est 
au fond l'alternative qui a dominé tous les débats. 

Mais au cours de ces journées on allait voir progressivement que 
les deux attitudes peuvent se rejoindre. On indiqua que c'est pré- 
cisément dans le mouvement même de radicalisation du projet de 
rationalisme intégral et transcendental qu’on en découvre intérieure- 
ment les limites. Par conséquent, c'est par la volonté même de 
construire une science philosophique pure qu'on est amené à cette 
sincérité totale qui veut en revoir constamment les visées concrètes 
et originaires. 


Tout le mérite est dans le projet, qui définit l'attitude de toute 
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la philosophie moderne, et non pas dans sa réalisation effective. 
Ainsi le mouvement demeure une « philo-sophia ». M. Landgrebe 
devait affirmer d'ailleurs vers la fin des discussions que l'ambiguïté 
dans la façon d'interpréter le sens de la phénoménologie tenait à 
une ambiguïté fondamentale et essentielle de la pensée husserlienne. 
Husserl considère toujours à la fois, à travers les multiples moda- 
lités, toute constitution comme une « Leistung », une activité, et 
comme un « Geschehen ». Cette conception nous suggère en effet 
une image de la raison qui n'est pas celle d’une raison dominatrice 
et purement créatrice, mais d’une raison ouverte, incarnée et histo- 
rique. 

La portée exacte de cet effort ultime d'humanisation du donné 
dans la vérité semble donc se dessiner plus nettement. De cette 
façon on saisit Husserl, tel qu'il se voulait être, comme un aboutis- 
sement de ce courant de lumière et de « rationalisation » qui prend 
naissance chez Descartes. 

Cette vue nous permet sans doute de reconstituer et de refaire 
le visage réel de ces philosophes qui relient Husserl à Descartes 
et qui sont considérés généralement comme les prototypes de 
l'idéalisme. N'est-il pas vrai que toute grande philosophie — et la 
philosophie husserlienne va grandissante — nous oblige à une 
« Wiederholung », qu’elle nous force d’une certaine façon à refaire 
l'histoire de la philosophie, qui reçoit par elle un nouvel éclairage ? 

C'est dans cet esprit que furent entreprises au cours de ces 
Journées, comme prolongement des « Méditations Cartésiennes » de 
Husserl, des « Méditations Fichtéennes » et des « Méditations Kan- 
tiennes », le tout avec des reprises de thèmes hégéliens. Cette re- 
constitution des significations possibles du passé était surtout la 
contribution des penseurs français, de M. Hyppolite et de M. B:i- 
rault. 

Si l’intellection plus nuancée de l’entreprise husserlienne refait 
le visage de ses prédécesseurs, il est a fortiori évident qu'elle permet 
un prise de conscience plus nette des développements ultérieurs. 
On vit ainsi apparaître dans et à travers Husserl les exigences onto- 
logiques à la Heidegger ou les projets d’une phénoménologie du 
percevoir à la Merleau-Ponty. Dans un esprit analogue, M. Buyten- 
dijk esquissa les approfondissements possibles de diverses disciplines 
psychologiques sous l'influence d'une analyse intentionnelle des 
situations. Enfin, l'exposé final de M. Fink nous montra comment 
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on peut prolonger en une philosophie du temps humain et de 
l'histoire les réflexions du dernier Husserl. 

Mais laissons là ces considérations à propos des divers thèmes 
des communications. Comme nous l’avons dit, nous voulons réserver 
pour plus tard une analyse particulière des diverses contributions. 

Pouvons-nous ajouter encore que le Colloque se trouvait une 
nouvelle fois devant une autre ambiguïté, vivante celle-là, l’am- 
biguité de son animateur, le R. P. Van Breda. On ne savait pas ce 
qu'il fallait admirer davantage, soit sa virtuosité dans la conduite 
des lourds débats théoriques, soit ses talents pratiques d'organisateur. 
Aussi pouvons-nous attendre avec confiance l'avenir. La réalisation 
des projets formés au cours de ces journées est confiée à des mains 
adroites et expérimentées. 

On s’en voudrait aussi de passer sous silence l'intérêt généreuse- 
ment manifesté au Colloque par les autorités gouvernementales de 
l'Etat de Nordrhein-Westfalen et par les autorités municipales de 
Krefeld. 

Puisse la collection « Phenomenologica », puissent les organi- 
sations internationales nouvelles et les Colloques futurs, dont le 
nombre ira croissant, servir la vérité. Le souci constant de la vérité 
était en effet le premier et le plus grand mérite de ce deuxième 
Colloque ; il suffira donc de rester dans ce même esprit. 


Louis VAN HAECHT. 


CHRONIQUES 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


Manifestation d'hommage. — Le Conseil de l'Institut supérieur 
de Philosophie et le Conseil de l’Institut de Psychologie appliquée 
et de Pédagogie ont organisé le 28 janvier 1956 une manifestation 
intime en l'honneur du Baron Albert MICHOTTE VAN DEN BERCK, pro- 
fesseur à l'Université de Louvain, où il enseignait depuis 50 ans. 
Un portrait du jubilaire, dû au peintre M"° Rutten, lui fut remis. 
Des discours furent prononcés par Mgr L. De Raeymaeker, prési- 
dent de l'Institut supérieur de Philosophie, par M. A. Fauville, 
président de l’Institut de Psychologie appliquée et de Pédagogie, 
par M. J. Nuttin, secrétaire de ce dernier Institut, et par Son Excel- 
lence Mgr van Waeyenbergh, Recteur Magnifique de l'Université 
de Louvain. Le Professeur Michotte van den Berck répondit en 
termes émus, évoquant des souvenirs de sa formation et de sa 
carrière professorale. 


Distinctions. — Au cours de son séjour aux Etats-Unis d’'Amé- 
rique au printemps 1956, Mgr L. DE RAEYMAEKER a reçu la Loyola 
Key 1956 de la Loyola University (Chicago, Illinois) et le doctorat 
honoris causa en Lettres de la Duquesne University (Pittsburgh, 
Pennsylvania). 


Le Baron Albert MICHOTTE VAN DEN BERCK a été élu membre 
correspondant de la National Academy of Sciences de Washington 
(D. C., E.-U.). Il a été nommé président du XV*° Congrès interna- 
tional de psychologie qui se tiendra à Bruxelles du 28 juillet au 


3 août 1957, 
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M. J. NUTTIN a été nommé président du Comité du programme 
du XV° Congrès international de psychologie. 


Chaire Cardinal Mercier. — La Chaire Cardinal Mercier sera 
occupée en 1956 par M. Raymond KLIBANSKY, professeur à la 
McGill University de Montréal (Canada), qui fera des leçons sur : 
Platon et le platonisme. La leçon inaugurale sera donnée le 3 dé- 
cembre, dans la Salle des Promotions des Halles Universitaires ; les 
leçons suivantes auront lieu dans la Salle Cardinal Mercier de 
l'Institut supérieur de Philosophie, les 5, 7, 10, 12, 14, 17 et 19 dé- 
cembre 1956. 


Conférences de l’Institut. — Les conférences suivantes ont été 
faites à l'Institut durant l’année académique 1955-1956 : M. K. H. 
VOLKMANN-SCHLUCK, professeur à l'Université de Cologne : Descartes, 
Der Sieg der Methode über das Wissen (18 janvier 1956) ; M. Vladi- 
mir JANKÉLÉVITCH, professeur à la Sorbonne : Hora incerta (8 février 
1956) ; M. Johan van BoXTEL, professeur à l'Université de Nimègue : 
Waardisheid en Menselijke Waardigheid, Democratie en Menselijke 
Waardigheid (14 et 15 février 1956) ; M. Jean-Louis DESTOUCHES, 
professeur à la Sorbonne : Conséquences philosophiques des déve- 
loppements récents des théories quantiques (17 février 1956) ; 
M. Jacques LACAN, Ancien Président de la Société Française de 
Psychanalyse : La fonction mortifère du moi dans Freud et dans 
sa suite (8 mars 1956) ; M. Jean WAHL, professeur à la Sorbonne : 
Décadence et grandeur de la métaphysique (3 mai 1956). 


Prix Cardinal Mercier. — Le prix Cardinal Mercier, destiné à 
récompenser l'auteur du meilleur travail présenté à l’Institut pour 
l'obtention du grade de Maître agrégé de l'Ecole Saint-Thomas, a 
été attribué, pour la période 1951-1956, à M. Paul ASVELD, pour 


son ouvrage : La pensée religieuse du jeune Hegel. Liberté et alié- 
nation, Louvain, 1954. 


Activité des professeurs. — Mgr L. DE RAEYMAEKER a donné 
plusieurs conférences en Îtalie en mars 1956 : trois conférences à 
l'Université de Gênes, les 5, 6 et 8 mars ; des conférences à l'Am- 
brosaneum, Accademia delle Scienze, de Milan, le 9 mars, à l'Uni- 
versité de Bologne, le 13 mars, et à l'Université de Padoue, le 
14 mars. [l a effectué par après un séjour aux Etats-Unis d’'Amé- 
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rique et au Canada. Durant ce séjour, il a donné, comme « Dis- 
tinguished Visiting Professor », une série de leçons de métaphysique 
à Notre Dame University (Indiana), en mars-avril 1956. I] visita 
ensuite différentes Universités ; il donna des conférences, notam- 
ment, à St. Louis University (Missouri) : à Seton Hall University 
(New Jersey) ; à la Catholic University of America, Washington 
(D. C.) ; à Marquette University, Milwaukee (Wisconsin) ; à la pre- 
mière réunion des Alumni de Louvain, à la Loyola School, à New 
York ; au Scolasticat des Pères Jésuites à Montréal (Canada). 


M. F. VAN STEENBERGHEN a donné le 21 décembre 1955, à l'Ecole 
des sciences philosophiques et religieuses annexée à la Faculté uni- 
versitaire Saint-Louis (Bruxelles) une conférence intitulée : L'avenir 
du thomisme est-il assuré ? (. Le 29 septembre 1956, il a repré- 
senté l'Université à la séance académique organisée à Eupen à 
l'occasion du 30° anniversaire de Eumavia Lovaniensis (Association 
des étudiants et anciens étudiants des cantons de l'Est, Eupen- 
Malmédy-Saint-Vith) ; il y a donné une conférence sur Les philo- 
sophes au service de l’unité. (La séance avait pour thème général 
l'unité européenne.) 


M. A. DoNDEYNE a donné en janvier 1956, à l’occasion du 
25° anniversaire du Philosophicum de Warmond (Pays-Bas), une con- 
férence intitulée : De zin der wijsgerige studie in de vorming tot 
het priesterschap (Le sens des études philosophiques dans la for- 
mation sacerdotale). Les 13, 20 et 27 janvier 1956, il a donné, à 
l'Ecole des sciences philosophiques et religieuses annexée à la Fa- 


-culté universitaire Saint-Louis (Bruxelles), trois conférences sur le 


thème : Providence et liberté de l’homme. 


M. J. Dopp a fait le 23 janvier 1956 à l'Université de Cologne 
une conférence sur La nature et les méthodes de la logique moderne. 


M. J. NUTTIN a été nommé Visiting Professor à l'Université de 
l'Etat de Kansas (Etats-Unis) et il y a enseigné au cours du second 
semestre de l’année académique 1955-1956. Il a donné une confé- 
rence à la Société de Psychanalyse de la Menninger Foundation à 


() Cette conférence a été publiée dans la Revue philosophique de Louvain, 


mai 1956, pp. 201-218. 
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Topeka et il y a participé à un symposium. À la Columbia Uni- 
versity de New York, il a participé à un symposium international 
de psychologie sociale. Il a donné des conférences, entre autres, 
à la Michigan State University, à New York, à St Louis, à Los 
Angeles et à San Francisco. En janvier 1956, il a donné une con- 
férence au Congrès des psychologues universitaires à Drakenburgh 
(Pays-Bas). En juillet 1956, il a assisté, à Milan, à la réunion de la 
Société catholique internationale pour l'étude des rapports entre le 
normal et le pathologique. En octobre 1956, il a participé, à Stras- 
bourg, au Congrès de l'Association de psychologie scientifique de 
langue française. En novembre 1956, il a donné des conférences à 
Madrid à la Sociedad Española de Psicologia ; il y a traité le thème : 
Personnalité et motivation. 


M. A. DE WAELHENS a participé, du 6 au 9 octobre 1955, à 
Bruxelles, aux séances de l’Assemblée générale de la Société Euro- 
péenne de Culture. 1] a donné, en avril 1956, plusieurs conférences 
sur le thème : Psychanalyse et phénoménologie dans différents 
centres universitaires italiens : aux Universités de Padoue, Pavie, 
Milan, Bologne, Turin, et à l’Institut Français de Milan. Il a assisté 
au XII° Convegno di Studi Filosofici Cristiani de Gallarate en sep- 
tembre 1956. Le 1°” novembre 1956, il a présenté une communication 
sur : L'idée phénoménologique d’intentionnalité au Î[° Colloque 
international de phénoménologie qui s’est tenu à Krefeld. 


M. G. VERBEKE a présenté, les 10 et 11 avril 1956, en langue 
française et en langue flamande, une communication sur : Les 
théories non catholiques de l’éducation au Congrès de la Fédération 
nationale de l’enseignement moyen catholique, à Héverlé-Louvain. 
Le 6 octobre 1956, il a donné à la 7° Mediävistentagung qui s'est 
tenue à l'Université de Cologne, une conférence sur le sujet : Saint 
Thomas et le stoïcisme. 


M. G. VAN RIET a participé aux travaux de la session de l'Institut 
international de hautes études « Antonio Rosmini » qui s'est tenue 


à Bolzano du 10 au 20 septembre 1956. 


Le P. H. L. Van BREDA a participé, du 6 au 9 octobre 1955, à 
Bruxelles, aux séances de l'Assemblée générale de la Société Euro- 
péenne de Culture. Les 20 et 21 février 1956, il a donné à Paris, 
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au Collège Philosophique, deux conférences sur : La phénoméno- 
logie statique ; La phénoménologie dynamique (génétique). A l'invi- 
tation du centre culturel catholique Albertus Magnus-Werk de Co- 
logne, il a donné le 12 mars 1956 une conférence sur le thème : 
Edith Stein. Von Husserl zu Johannes vom Kreuz. Du 12 au 15 sep- 
_tembre 1956, il a assisté aux Entretiens de Paris, sur La responsa- 
bilité, organisés par l’Institut International de Philosophie ; il a 
également pris part à l’Assemblée générale de cet Institut. En qua- 
lité de directeur des Archives-Husserl à Louvain, il a organisé, avec 
les directeurs du Husserl-Archiv an der Universität Kôln, MM. K. H. 
Volkmann-Schluck et L. Landgrebe, le 11° Colloque international de 
phénoménologie qui s'est tenu à Krefeld du l°” au 3 novembre 1956. 


M. J. LADRIÈRE a présenté, le 17 décembre 1955, une communi- 
cation sur : La notion de constructivité en métamathématique à la 
Société belge de logique et de philosophie des sciences. Il a donné 
une conférence sur le thème : Le natpôs comme lieu historique de 
la volonté au Colloque de psychiatres et de psychologues catholiques 
sur le problème de la volonté qui s’est tenu à Bonneval (France) 


du 30 juin au 2 juillet 1956. 


Mgr A. MansIoN, M. F. VAN STEENBERGHEN, M. G. VERBEKE, 
le P. H. L. Van BREDA et M. M. GIELE ont participé à la 7° Mediä- 


vistentagung qui s'est tenue à l'Université de Cologne du 3 au 


6 octobre 1956. 


Le P. H. L. Van BREDA, MM. A. DONDEYNE, A. DE WAELHENS, 
G. VAN RET, J. LADRIÈRE, A. VERGOTE, À. WYLLEMAN et C. WENIN 
ont participé au JI° Colloque international de phénoménologie qui 
s’est tenu à Krefeld du 1 au 3 novembre 1956. 


Publications. — L'Introduction à la philosophie et la Philo- 
sophie de l'être de Mgr L. DE RAEYMAEKER viennent d'être traduites 
en langue espagnole et publiées par l'Editorial Gredos de Madrid, 
dans la Biblioteca Hispanica de Filosofia dirigée par M. Angel Gon- 
zalez Alvarez, sous le titre Introduccion a la Filosofia (trad. de Sal- 
vador Caballero, in-8°, 19,5x 13,5, 1956, 368 pp.) et Filosofia del 
Ser. Ensayo de Sintesis Metafisica (trad. de Maria Dolores Mouton 
et Valentin Garcia Yebra, in-8°, 19,5 x 13,5, 1956, 554 pp.). 
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La troisième édition de l'Epistémologie de M. F. VAN STEEN- 
BERGHEN a paru aux Publications universitaires de Louvain en 1956. 
Elle est entièrement conforme à la deuxième. 


M. J. NUTTIN a publié en 1956, dans la collection Studia Psycho- 
logica des Publications universitaires de Louvain, deux ouvrages 
écrits en collaboration : Examen de la personnalité chez les candi- 
dats à la prêtrise (en collab. avec A. Benkü), 140 pp. ; Overgang 
naar het Middelbaar Onderwijs (en collab. avec K. Swinnen), 180 pp. 


Wijsgerig Gezelschap te Leuven. — L'association flamande des 
anciens étudiants de l’Institut s’est réunie deux fois au cours de 
l'année académique écoulée. La première de ces réunions eut lieu 
le 17 et le 18 décembre 1956 ; elle était consacrée à La signification 
de la philosophie thomiste de nos jours. M. G. Verbeke y traita, 
sous le titre : Vues contemporaines sur la philosophie de saint Tho- 
mas, de la possibilité d'un dialogue entre le thomisme et les courants 
philosophiques actuels, de l'importance philosophique d’une étude 
historique de saint Thomas, et de ce qu'on pourrait appeler « l’es- 
sence » du thomisme. Mer L. De Raeymaeker parla ensuite du 
Thomisme comme philosophie vivante. Nos lecteurs pourront trouver 
le texte de sa conférence dans le Tijdschrift voor Philosophie, 1956 
(18), pp. 3-26. Citons les lignes suivantes, tirées du sommaire fran- 
çais qui suit ce texte : « Si l'on veut se faire le disciple de saint 
Thomas, c’est par un effort personnel qu’on doit poursuivre l’œuvre 
de celui-ci. Sans doute, le thomiste est-il supposé reprendre la struc- 
ture essentielle du système, l’ensemble des thèses doctrinales, mais 
c'est pour les faire vivre, à savoir pour les rendre fécondes en les 
gardant enracinées dans une expérience de base, comme saint Tho- 
mas, sans aucun doute, a dû faire lui-même... Il faudrait donc dé- 
couvrir où se situe cette expérience de saint Thomas,..…., s'efforcer 
de faire soi-même une expérience analogue, tout aussi person- 
nelle,..., une expérience réelle, vivante, donc ‘ d'aujourd'hui ’ ». 

La deuxième réunion eut lieu le 28 et le 29 avril 1956. Elle 
était conçue sur le modèle de celles qui furent consacrées, pendant 
les années précédentes, à l'enseignement d'une matière philoso- 
phique déterminée ; le thème était cette fois la philosophie de la 
nature. M. À. van Melsen, professeur à l'Université de Nimègue 
et auteur d'ouvrages bien connus en cette matière, y parla de 
L'objet et la structure de la philosophie naturelle. |] montra que 
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l'on peut aborder cet objet de deux manières différentes : par une 
réflexion sur les présupposés ontologiques des sciences naturelles, 
ou par l'examen plus traditionnel des problèmes posés par l'expé- 
rience commune de la nature. Le choix entre ces deux méthodes, 
qui aboutissent au même résultat, devra être fait en fonction du 
rôle que l'enseignement philosophique doit remplir : la première 
_ méthode s'adresse tout particulièrement à des étudiants en sciences, 
la deuxième sera plus utile à ceux qui suivent un enseignement 
complet de la philosophie. Cet exposé fut suivi par une communi- 
cation du P. H. L. Van Breda, qui, sous le titre : L'expérience 
philosophique de la nature comme point de départ de la philosophie 
naturelle, abordait le même problème sous un angle assez différent. 
Après avoir retracé la crise que la philosophie de la nature subit 
depuis longtemps déjà, il s’est attaché à montrer que cette philo- 
sophie n'a pas à chercher son point de départ dans les données 
de la physique ou de l'expérience dite « journalière », mais dans 
une connaissance de la nature comme telle. Cette connaissance est 
intentionnellement première par rapport à la connaissance scienti- 
fique ou « journalière » de tout ce qui appartient au domaine de 
la nature. La philosophie de la nature devra mettre en lumière le 
contenu spécifique de cette connaissance « première ». Elle ne 
pourra le faire qu'en se référant aux diverses expériences dans les- 
quelles cette connaissance est présente. Les deux communications 
furent suivies par des observations présentées par des membres 
chargés de l’enseignement de la matière envisagée. 


Archives-Husserl à Louvain. — Voici quelques nouvelles sur 
les activités des Archives-Husserl au cours de l’année académique 
1955-1956. 

En février 1956, les Husserliana se sont enrichis par la publi- 
cation du volume VII : Edmund Husserl. Erste Philosophie (1923- 
24). Erster Teil: Kritische Ideengeschichte, hrsg. von Rudolf BoEHM. 
sur le contenu et l'importance de ce volume, on consultera la notice 
de notre chronique d'août 1956, p. 560. 

Plusieurs conférences privées ont été organisées par les Ar- 
chives-Husserl : K. H. Volkmann-Schluck, professeur à l'Université 
de Cologne et directeur du Husserl-Archiv an der Universität Küln, 
Der Phänomenbegriff bei Aristoteles (18 janvier 1956); Alwin 
Diemer, Privat-Dozent à l'Université de Mayence, Das Problem der 


Konstitution bei Husserl und Heidegger (25 avril 1956) ; Jean Wahl, 
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professeur à la Sorbonne, Remarques critiques sur la réduction hus- 
serlienne (2 mai 1956). 

Comme chaque année, plusieurs chercheurs étrangers ont fait 
un séjour d'étude aux Archives. Citons parmi eux : M. Rahisvary 
Das, professeur à l'Université de Calcutta ; M. H. Dussort, assistant 
à la Sorbonne ; le P. H. Glahn, S. J., recteur de la Philosophische 
Hochschule, Berchmanskolleg, Pullach-München ; M. A. Gurwitsch, 
professeur à la Brandeis University (E.-U.) ; M. J. Koufaridis, Uni- 
versité d'Athènes : M. J. Portilla, Université de Mexico ; le P. L. van 
der Zwaan, ©. F. M., Antonianum, Rome. 


Inscriptions et examens. — Pendant l’année académique 1955- 
1956, 254 étudiants ont été régulièrement inscrits à l'Institut supé- 
rieur de Philosophie : 155 en baccalauréat (61 au programme ordi- 
naire et 94 au programme spécial), 3l en licence, 24 en doctorat 
et 44 comme élèves libres. De ce nombre 148 étaient inscrits au 
régime français et 106 au régime néerlandais ; 179 étaient belges 
et l’on comptait en outre 3l européens (| allemand, | britannique, 
| danois, 2 espagnols, 4 français, 12 hollandais, 2 italiens, 2 lettons, 
| lithuanien, | luxembourgeois, | norvégien et 3 suisses), 37 améri- 
cains (| brésilien, 2 canadiens, 33 citoyens des Etats-Unis, | mexi- 
cain), 6 asiatiques (| chinois, 2 indiens, | irakien, 2 vietnamiens) 
et un ressortissant du Ruanda-Urundi. 

Les étudiants qui se sont inscrits aux sessions d'examens se 
répartissent comme suit : Baccalauréat, première épreuve, 17 ; deu- 
xième épreuve, |6 ; épreuve unique, 25 ; baccalauréat spécial, 40. 
Licence, première épreuve, 22 ; deuxième épreuve, 31. Doctorat, 
première épreuve, 13; deuxième épreuve, 15. Elèves libres, 22. 
Agrégation, |. — Les résultats des examens qui comportent une 
mention furent les suivants : 9 étudiants ont subi l'épreuve avec 
la plus grande distinction, 44 avec grande distinction, 54 avec dis- 
tinction et 32 d’une manière satisfaisante. 

Nous donnons ici un bref résumé des dissertations présentées 
pour le Doctorat en philosophie. 


Michael Bertram CROWE, Definition of the Natural Law in the 
Works of Thomas Aquinas (13 octobre 1955). 

L'auteur étudie la manière dont saint Thomas d'Aquin définit 
la loi naturelle. Son étude comporte deux parties dont la première 
veut être une introduction historique à la deuxième. Elle retrace 
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l'histoire des termes de « droit naturel » et de « loi naturelle » dans 
l'antiquité grecque et romaine, dans la tradition patristique et juri- 
dique des premiers siècles après J. C., et dans le milieu théologique 
et juridique des XI! et xIi° siècles. Cette première partie examine 
également les concepts de syndérèse, de conscience, d'intellect supé- 
rieur et inférieur, et de habitus, qui sont utilisés dans les définitions 
proposées. Sur ce fond, l’auteur aborde, dans une deuxième partie 
de son travail, les passages où saint Thomas définit le droit naturel 
et la loi naturelle, de même que ceux où il traite des notions de 
syndérèse et de conscience, notions qui relèvent de sa conception 
du droit naturel. Etudiant ces textes dans leur ordre chronologique, 
il montre que c'est dans la Somme Théologique que la pensée de 
saint Thomas est la plus nette : la loi naturelle y est étudiée dans 
le traité des lois, où elle est reliée à la loi éternelle : sa définition 
s'insère dans une vue d'ensemble de la vie morale et plus particu- 
lèrement dans une conception très nette du rôle de la raison dans 
l’agir de l’homme. 


Joseph Van GERVEN, Liberté humaine et Providence d’après 
saint Augustin (29 octobre 1955). 

L'auteur étudie d'abord ce qu'est la liberté humaine selon saint 
Augustin. La volonté libre ou le libre arbitre est une faculté de 
spontanéité rationnelle et d'autonomie ; on ne peut pas dire que 
le pouvoir de choix lui est essentiel. Quant aux capacités et défi- 
ciences de ce libre arbitre, on ne peut pas dire que la grâce divine 
est indispensable pour l'acquisition des vertus naturelles. Il est vrai 
que saint Augustin insiste, à l'exemple de saint Paul, sur la faiblesse 
d'une liberté dénuée de grâce, mais ceci vient de ce que son point 
de vue habituel est celui de la morale surnaturelle ; c’est ainsi qu'il 
appelle les vertus surnaturelles du nom de « vertus véritables » et 
qu'il va jusqu'à employer les termes de « péché » et de « vice » 
pour désigner les vertus naturelles. | 

Le rapport de la liberté humaine et de la Providence divine 
est d’abord celui de la liberté et de la grâce. Sur ce point les expli- 
cations de saint Augustin se limitent à des métaphores : la grâce 
attire la liberté, sans la violenter, comme des friandises attirent un 
enfant. On ne peut voir, dans ces métaphores, une théorie de la 
« science moyenne ». Quant au rapport de la liberté et de la causa- 
lité divine naturelle, l'évêque d'Hippone n'en parle jamais de ma- 
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nière explicite : il se borne à affirmer la causalité universelle de 
Dieu. 

Le rapport de la liberté humaine et de la Providence est aussi 
celui de la liberté et de la préscience divine. Cette préscience divine 
est l’objet d’une conviction inébranlable de la part de saint Augustin. 
Il l'explique par la présence à l'esprit de Dieu des idées créatrices. 
Quant au problème de la conciliation de la liberté humaine avec 
cette préscience, il est posé et résolu de façon peu approfondie 
par la distinction entre préscience et causalité. 


Reginald A. REDLON, À Study of the Free Creative Act in Saint 
Thomas (16 novembre 1955). 

_ Comment Dieu, Etre nécessaire, peut-il agir librement ? Plus 
précisément : l'acte par lequel Dieu se veut, est-il le même que 
celui par lequel il veut les créatures ? La distinction que les auteurs 
thomistes posent, sur ce point, entre l'acte créateur considéré enti- 
tative et terminative, est-elle fidèle à la perspective de saint Tho- 
mas ? 

L'auteur rappelle d’abord le caractère existentiel de la méta- 
physique de l’esse chez saint Thomas, la signification que revêt 
chez lui le principe : Bonum est diffusivum sui, et le sens de sa 
doctrine de la participation. Ces présupposés servent alors à l'intelli- 
gence des textes où saint Thomas se demande si Dieu agit par néces- 
sité de nature et jouit de la perfection de la volonté libre. 

Pour prouver que Dieu crée librement, saint Thomas se con- 
tente de montrer que l'acte créateur ne procède pas par voie de 
nature mais par voie de volonté. La volonté divine n’est pas volonté 
d'une nature, mais volonté de l’Acte pur, de l'Etre parfait, non 
limité par une essence. Dire que Dieu est intelligent et volontaire, 
c'est dire que, en créant, il donne librement l'être à tout ce qui 
est distinct de lui, à tout ce qui participe à son esse. Montrer qu’en 
Dieu la volonté agit librement, c’est simplement insister sur ce que 
la liberté divine est une véritable liberté de choix : liberté indéfinis- 
sable mais éminemment positive, tout comme l'Etre divin lui-même. 

Comment Dieu crée-t-il librement ? Cela n’est pas un problème 
pour saint Thomas. Quand, dans la Somme contre les Gentils, il 
dit : ab uno et eodem actu voluntatis Deus vult se et alia, il entend 
simplement sauvegarder la transcendance divine et la liberté de 
l'acte créateur contre les arabes, et particulièrement contre Avi- 
cenne. Îl paraît donc illégitime d'interpréter ce texte comme un 
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effort de montrer comment Dieu crée librement. Quant à la dis- 
tinction entre necessitas absoluta et necessitas ex suppositione, elle 
paraît devoir se comprendre comme distinction entre la nécessité 
absolue, mais abstraite, de Dieu seul, et la nécessité concrète, onto- 
logique de la réalité intégrale. 

Les thomistes visés dans cette étude ne semblent donc pas 
entièrement fidèles à leur Maître. Ils soulèvent des problèmes qui 
n'en étaient pas pour lui — non pas que saint Thomas ait été agnos- 
tique sur le comment de l'acte créateur, mais sa perspective est 
telle que l'être ne se présente pas à lui comme un problème, mais 
comme un mystère, mystère de la présence créatrice de l’amour 
divin. Il] s'est refusé à sonder au-delà. 


Maxwell J. CHARLESWORTH, The nature and role of philosophy 
according to the english philosophers of Analysis (19 décembre 1955). 

L'auteur expose les idées des philosophes anglais de l’école 
de l’Analysis sur le rôle et la nature de la philosophie. Ce mouve- 
ment, qui a commencé avec Moore et Russell au début de ce siècle 
et qui, ayant atteint son plein développement avec Wittgenstein 
après 1930, continue actuellement avec les disciples de celui-ci à 
Cambridge et à Oxford, veut mettre en question toute la conception 
traditionnelle de la philosophie : les problèmes philosophiques 
seraient des pseudo-problèmes qui doivent leur origine à la con- 
fusion du langage et qui s’évanouissent lors d’une analyse rigoureuse 
de ce langage. 

Cette conception de la philosophie n'est pas entendue d'une 
manière identique par tous les membres de l'école de l'Analysis. 
Moore et Russell, par exemple, ont admis qu'il y a des problèmes 
qui ne sont pas exorcisés par cette « thérapeutique » analytique, 
tandis que pour Wittgenstein la seule tâche réellement « philoso- 
phique » semble bien être de montrer que la philosophie, entendue 
au sens traditionnel du terme, est une entreprise dénuée de sens. 

Le radicalisme de Wittgenstein devait l’amener à poser la ques- 
tion suivante : s’il est vrai que toute proposition philosophique est 
dénuée de sens, comment rendre compte de cette proposition elle- 
même, à savoir que toute proposition philosophique est dénuée de 
sens ? Wittgenstein croit pouvoir répondre à cette question en faisant 
appel à un critère purement formel de « sens » ou de « non-sens », 
critère fourni par l'examen purement logique du langage : ce 
critère permettrait de nier la philosophie sans devoir adopter une 
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position philosophique. Cependant, l'histoire ultérieure du mouve- 
ment de l'Analysis a montré que cette tentative était vouée à l'échec. 
On peut en conclure que si ce mouvement présente un intérêt réel 
du fait qu’il force les philosophes à examiner leur position tradi- 
tionnelle, il ne peut prétendre à remplacer cette position. 


Kyrylo MYTROWYTCH, Les problèmes fondamentaux de la méta- 
physique contemporaine (10 janvier 1956). 

L'auteur s'est proposé de faire une étude théorique et systé- 
matique de la manière dont les questions philosophiques sont abor- 
dées dans la métaphysique contemporaine. 

La pensée contemporaine s’est tournée vers « les choses elles- 
mêmes » et a pris conscience de son caractère essentiellement ré- 
ceptif. Dans son effort pour comprendre l'être, elle prend conscience 
de sa vocation d'exposer la signification de l'être et, en même 
temps, du danger de se perdre dans une exploration superficielle 
des étants. Plus que jamais, elle s’est attachée à la compréhension 
de l'être par delà les étants. Elle sait, pourtant, qu'elle ne connaît 
l'être que dans la mesure où il se révèle, et que la réalisation de 
sa vocation est menacée par l'horizon temporel que lui découpent 
sa situation et son destin historique. Dans ces conditions, elle admet 
que la tâche philosophique est une épreuve critique et que le rôle 
décisif revient à l'explication du « sum » que le « cogito » renferme. 

Ces caractères de la pensée philosophique contemporaine déter- 
minent sa doctrine de l'être et sa métaphysique en tant que science 
et système de l'être. L'être se révèle à nous, s’est « déjà » révélé 
et a « déjà » été compris, quand nous nous tournons vers lui pour 
l’expliciter et le comprendre dans toute sa profondeur. Il se révèle 
comme l'unité et le fondement absolu, mais nous ne le connaissons 
que par ses manifestations. D'une part, il nous renvoie à notre 
expérience des étants finis et de leur manifestation historique ; 
d'autre part, l'être, qui se révèle dans ces structures d'être, reste 
la « non-vérité » de la transcendance radicale. Aussi, la métaphy- 
sique traditionnelle tend à se diviser en une étude phénoménolo- 
gique des structures d'être qui s’insère dans une philosophie trans- 
cendantale, et une expérience existentielle du mystère de la trans- 
cendance qui s’insère dans la « philosophia perennis ». 


Lambertus J. VAN DER LINDEN, God als kennend wezen in de 
wijsbegeerte van St. Thomas (14 février 1956). 
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L'auteur expose les idées de saint Thomas concernant la con- 
naissance divine. 

Saint Thomas dit que Dieu est doué de connaissance parce qu'il 
est immatériel. Le rapport entre ces deux termes (connaissance et 
immatérialité) semble d'abord être établi à partir d'une étude de 
Ja connaissance humaine : l'identité de sujet et d'objet n'y est pos- 
sible qu'en raison de l'immatérialité de l'intelligence ; de même, 
la potentialité de l'intelligence par rapport à son objet propre, qui 
est l'essence des choses matérielles, exige l’immatérialité de cette 
intelligence — ce que saint Thomas explique, dans ses premiers 
ouvrages, en disant que ce qui est en puissance par rapport à quelque 
chose, ne peut posséder cette même chose en acte, alors que dans 
la Somme théologique il se réfère plutôt aux caractères propres de 
l’image intellectuelle. 

Mais, si ce qui précède peut montrer qu'une connaissance intel- 
lectuelle est nécessairement immatérielle, cela ne prouve pas que 
l'immatériel soit nécessairement connaissant. Ce rapport inverse, 
saint Thomas le prouve à partir de la nature de l'être immatériel 
subsistant : tout être immatériel subsistant, dit-il, est essentiellement 
présent à lui-même ; cette présence à soi-même est une connais- 
sance intellectuelle. Ainsi Dieu, qui possède de manière éminente 
toute perfection qui n’est pas incompatible avec son infinité, possède 
une connaissance parfaite. 

Dieu connaît en lui-même tout être réel et possible. Sa con- 
naissance est la cause de ce qui existe quand sa volonté accorde 
son « beneplacitum » aux idées. À ce point se pose la question de 
savoir comment il connaît le contingent. L'appel aux causes 
secondes ne peut que déplacer ce problème, et non le résoudre, 
Car les causes secondes sont créées par la cause première. C'est 
donc dans l'acte créateur lui-même qu'il faut chercher la réponse. 
C'est à partir de là qu'il faut voir que Dieu connaît toute chose 
dans un acte unique et intemporel. 


Marcel WEZE, Van zijnsleer tot waardeleer. Het spiritualisme 
van Louis Lavelle (15 février 1956). 

Cette étude veut montrer la signification propre de l'œuvre de 
Lavelle, en la présentant comme une ontologie qui débouche dans 
une axiologie. 

Du point de vue de l'ontologie, on ne peut voir toute chose 
qu'à partir d'une expérience centrale, qui est l'expérience d'un 
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acte de participation à l'être. Par cet acte, le sujet s'insère dans 
l'être et acquiert une essence. Cet acte est la liberté par laquelle 
le sujet acquiesce à l'être qui se présente à lui comme une possi- 
bilité infinie. Par cette liberté, le sujet se constitue un monde, au 
moyen duquel il entre en communication avec les autres dans une 
participation commune à l'acte absolu. 

L'affirmation de la valeur nous donne la conscience de la signi- 
fication de cet être. Cette conscience n’est jamais parfaitement déli- 
mitée, car la valeur, que nous poursuivons dans toutes les valeurs, 
est l’esprit infini. Concrètement, cette expérience de valeur est une 
montée graduelle qui nous mène des valeurs économiques, affec- 
tives, intellectuelles, esthétiques et morales jusqu'aux valeurs pro- 
prement spirituelles qui débouchent sur le religieux. À ce moment 
nous comprenons le pourquoi de notre existence et la signification 
de notre monde. 


Henricus VAN MUNSTER, De filosofische gedachten van de jonge 
Kierkegaard (1831-1841). De groei naar zichzelf (28 février 1956). 

L'auteur veut montrer quelles étaient les pensées et les préoc- 
cupations de Kierkegaard à l'époque de ses études. 

À cet effet, il dessine d’abord le milieu intellectuel qui entou- 
rait K. à cette époque : les cours qu'il a fréquentés, la littérature 
philosophique qu'il a lue, les idées de Marheineke, Schleiermacher, 
Clausen, Martensen, Sibbern et Grundtvig, dont il a eu connaissance. 

Les chapitres suivants étudient la pensée du jeune K. sur la 
base des Papirer, t. I, t. Il et t. III : A 1-146, A 210-226, B 1-30, 
:C 1-25, des deux œuvres éditées : Extrait des papiers d’un homme 
encore en vie et Dissertation sur le concept d’ironie, et sur la base 
des articles de journal et des lettres de cette époque. Cette étude 
suit d'aussi près que possible l’ordre chronologique dans lequel les 
problèmes se sont posés à l'esprit de K. : le problème de l'unité 
des contraires, le problème de la vérité, le problème des rapports 
entre le christianisme et la philosophie, le hégélianisme, l'ironie et 
l'humour, le problème du passé et de l'avenir, le problème du 
panthéisme, le problème du divin et de l'humain et, pour finir, le 
problème du nécessaire et du contingent. L'étude sur la Dissertation 
traite de la manière dont K. présente l'ironie socratique et l'ironie 
romantique, des vues propres à K. quant à la valeur de l'ironie, 
des relations de K. à Socrate et à Hegel. 


En conclusion, l'auteur montre que la pensée kierkegaardienne 
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a toujours été centrée autour de la question de l'individu vivant, 
de l'individu qui cherche à se réaliser lui-même. Entre la négativité 
absolue de l'ironie romantique, d'une part, et la positivité absolue 
de la résignation hégélienne, d'autre part, K. a cherché à exprimer 
l'union de la négativité et de la positivité qu'il trouvait dans la 
réalisation de lui-même. 


Joseph M. WaLsH, Bishop Butler's Moral Philosophy (25 mai 
1956). 

Etude critique de la philosophie morale de Joseph Butler (1692- 
1752). 

L'auteur indique d’abord l'importance de cette morale intuition- 
niste dans l'histoire de la pensée britannique, le milieu historique 
dans lequel elle a été élaborée, les buts qu'elle poursuit et les 
raisons pour lesquelles elle adopte une méthode empirique. Suit 
une analyse détaillée des vues de Butler sur la nature morale de 
l'homme, composée de principes actifs qui sont : les passions, la 
bienveillance, l’amour-de-soi et la conscience. 

Après avoir montré que cette philosophie morale ne fait pas 
appel aux données de la révélation, l’auteur essaie de montrer quelle 
en est la valeur. L'interprétation téléologique que Butler donne de 
la nature humaine n’est certes pas dénuée de valeur, mais sa théorie, 
suivant laquelle la vertu est la fin de l’homme, et son explication 
intuitionniste de la conscience ne s'accordent guère avec les don- 
nées de l'expérience. Aussi, l'apport qu'il a fourni à la philosophie 
morale réside plutôt dans ses considérations méthodologiques, dans 
sa réfutation de l’égoïsme et de l'hédonisme psychologique, dans 
sa solution du problème de la bienveillance et de l’amour-de-soi, 
et, surtout, dans son analyse du rôle de la conscience dans la vie 


morale ‘ 


Yvon DESROSIERS, La philosophie de la nature dans l’école tho- 
miste contemporaine. Orientations et suggestions (30 mai 1956). 

Dans les milieux scolastiques d'aujourd'hui on peut constater 
une sorte de renouveau de la philosophie de la nature. L'auteur 
s'attache à l'étude de ce renouveau, en recherchant les orientations 
diverses qu'il nous offre. Examinant de près l'œuvre de Maritain, 
Hoenen, van Melsen, Salman, Luyten «et Seiler, il expose et critique 
les conceptions de chacun de ces auteurs sur l'objet de la philo- 
sophie de la nature, sa méthode et sa structure, sa place dans 


CI 


680 


Chroniques 


l'ensemble du savoir. Sous forme de conclusion, il formule ensuite 
quelques suggestions sur ces points. 

Pour déterminer l’objet de la philosophie de la nature, il faut se 
tourner du côté de l’ontologie, dont la recherche donne naissance 
à des métaphysiques spéciales de l’homme et du cosmos. La philo- 
sophie de la nature inorganique cherchera donc une intelligibilité 
du même type que celle de l'ontologie. 

La méthode de la philosophie de la nature pose assurément un 
problème ardu : celui de l'apport de la science ; très souvent, en 
effet, l'expérience ordinaire devra être précisée, complétée et élargie 
par l’expérimentation scientifique. L'élaboration d'une connaissance 
philosophique exigera d’abord une critique philosophique des don- 
nées de l'expérience ; ensuite, on recherchera les conditions onto- 
logiques requises pour l’intelligibilité de l'énoncé philosophique ré- 
sultant de la critique : par une déduction régressive on opérera un 
retour du donné aux présupposés métaphysiques existant dans 
l’ordre matériel. 

Quant à la place de la philosophie de la nature dans l’ensemble 
du savoir philosophique, il est clair qu’elle suit celle de l’ontologie 
dont elle reçoit son objet et dont elle poursuit l'effort d'intelligibilité 
métaphysique. 


Michel CLAIRBoOIS, La métaphysique du temps et de l'éternité 
dans la philosophie de Louis Lavelle (3 juillet 1956). 

Si des études critiques ont déjà été consacrées aux grands 
thèmes philosophiques du système de L. Lavelle, il restait à se 
demander comment s’y opère le passage de l'être à la temporalité. 
Pour ce voir, il faut remonter au fait significatif premier, à l'expé- 
rience idéo-existentielle qui nous installerait ab initio dans l'éternité, 
expérience spécifique mais seconde, confirmant celle de la partici- 
pation rigoureusement initiale. Muni des résultats de cette investi- 
gation phénoménologique, on pourra alors exposer la métaphysique 
du rapport temps-éternité et en poursuivre les implications. 

L'auteur s'est demandé, sous forme de conclusion critique, si 
l'installation du moi ab initio dans l'éternité n’aboutit pas à résorber 
le temps dans ce qu'il a de spécifique et à annihiler l'exercice 
original de notre liberté. La notion lavellienne d'éternité lui semble 
recouvrir une ambiguïté profonde. Lavelle n’a pu éprouver l’éter- 
nité au sens fort, à savoir la propriété (divine) d'être une existence 
tout entière également présente à elle-même, mais une éternité au 
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sens faible, à savoir la pureté simple, indifférenciée et donc intem- 
porelle de notre acte comme tel. Mais là encore, l’auteur refuse 
d'admettre que l'expérience de l'acte se présente comme Lavelle 
l'estime. La permanence du moi n'est pas l'identité immobile avec 
soi-même ; il lui est essentiel de devenir autre, comme il lui est 
-corrélativement essentiel de rester elle-même au sein des transitions 
temporelles. Le problème métaphysique naît précisément de la 
coexistence dans le moi du temps et du sur-temps qu'il faut consi- 
dérer comme des relations constitutives dans l'être fini. 

Soucieux de conserver le maximum du témoignage de Lavelle, 
l'auteur propose une interprétation esthétique de l'expérience d'éter- 
nité. En ce sens que l’art permet d'accéder à une sorte de con- 
densation du temps, encore que toute harmonie esthétique implique 
une expression toujours liée au temps. 


William PETREK, Concerning the Notion of Work (5 juillet 1956). 

Le travail est une réalité qui, tout en gardant une identité incon- 
testable, présente une évolution très accusée. Il se présente de nos 
Jours sous une forme bien plus ample que naguère, et bien plus 
difficile à circonscrire. Aussi, les définitions qu’on en donne semblent 
toutes être trop larges ou trop étroites. Aïnsi celles qui le définissent 
à partir de la seule nature humaine, celles qui voient dans le travail 
manuel le travail par excellence, celles qui opposent travail et con- 
templation, travail et jeu, etc. Finalement, on en arrive à se de- 
mander si l’idée même d’une définition du travail a un sens. 

En tout cas, il semble possible de préciser certains éléments 
de structure de tout travail. Après quoi, on pourra tenter une des- 
cription, une explicitation et une appréciation, qui n'auront pas un 
caractère purement métaphysique, mais qui relèveront en même 
temps de l'éthique et de la philosophie sociale. En effet, on ne 
peut parler du travail qu'en tenant compte de la condition sociale 
et historique de l'homme. 

Les éléments de structure, qu'on retrouve dans le travail, peu- 
vent se présenter dans des relations très diverses. On les abordera 
le mieux à partir des thèmes suivants : sujet et résistance, fin et 
utilité, homme et travail, joie et douleur, division du travail. L’en- 
semble de ces thèmes ne permet, sans doute, pas de définir le 
travail mais de reconnaître et d'apprécier les formes diverses sous 
lesquelles il se présente. 
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Ferrucio DUGNAN, La metodologia delle Scienze in Italia negli 
ultimi 25 anni. Dal Neopositivismo all Operativismo (6 juillet 1956). 

Dans cette thèse l’auteur a étudié la position de la philosophie 
des sciences en Italie durant les derniers 25 ans. Il s’agit des ten- 
dances qui, liées au néopositivisme, ont pris naissance en Îtalie à 
partir de 1930 «et qui, surtout après la deuxième guerre mondiale, 
ont eu un certain succès. 

Son exposé a été divisé en trois parties. 

Dans la première — partie introductive — il expose les pré- 
misses historiques des nouvelles tendances, et, en particulier, d'un 
côté la situation philosophique italienne de 1900 à 1930, vue du 
point de vue de l'intérêt pour la science (chap. |} ; et, d’un autre 
côté (chap. 2), les grandes lignes du néopositivisme viennois et des 
courants similaires. 

Dans la deuxième partie — qui est la partie centrale — il a 
tâché d'exposer de la façon la plus claire qu'il a pu les princi- 
pales œuvres qui représentent ces courants en Îtalie, à partir de 
L. Geymonat (chap. 3), qui a été le premier à en assurer la diffusion, 
jusqu'aux centres de Turin et de Milan : le centre de Turin (chap. 4) 
où en 1946 a été fondé le « Centro di studi Metodologici », le centre 
de Milan (chap. 5) où ont été publiées trois revues (Analisi, Sigma, 
Methodos), et où a été fondé le « Centro Italiano di Metodologia 
ed Analisi del Linguaggio » ; celui-ci, auquel ont surtout collaboré 
G. Vaccarino et S. Ceccato, marque le passage du néopositivisme 
à l'opérationisme. 

Dans la troisième partie enfin, l’auteur a soumis à la critique 
les affirmations des auteurs étudiés, en en dégageant les éléments 
positifs d'avec les affirmations qu'il estime inacceptables. 


John CoFFEY, The life and the teaching of H. |. Laski (15 sep- 
tembre 1956). 

Harold J. Laski est certainement un des théoriciens les plus 
importants de la politique contemporaine. Son œuvre est une sorte 
de commentaire sur l’histoire politique de la première moitié de 
ce siècle. D'une part, elle nous montre son exigence de liberté, 
d'autre part, son désir d'égalité sociale. Cependant, ces deux thèmes 
n'ont pas toujours été traités en même temps dans les nombreux 
livres, articles et pamphlets que Laski publia de 1916 à 1950. Ses 
premiers ouvrages sont un plaidoyer pour la liberté individuelle que 
menace toute conception hégélienne de l'Etat. Mais à partir de 
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1920, leur auteur s'est rendu compte de ce que l'emprise de l'Etat 
n'était pas le seul danger qui menaçait la liberté des individus, et 
que, plus précisément, il ne pouvait y avoir de liberté pour tous 
sous un régime capitaliste. Le vrai problème sera donc de concilier 
la liberté et l'égalité sociale. 

La crise économique et politique des années 1929-1931 montrait 
que les deux dangers auxquels la liberté est exposée, sont à vrai 
dire complémentaires : la naissance des régimes fascistes montrait 
que le capitalisme entend sauvegarder ses privilèges économiques 
par la dictature, et que l'instauration d’un régime socialiste «est im- 
possible sans révolution. Toutefois la deuxième guerre mondiale 
apportait l'espoir d'une évolution sans violence révolutionnaire. 
Comme cet espoir fut sans lendemain, Laski se tourna vers la Russie 
où l'égalité sociale lui semblait devoir aller de pair avec la liberté. 
C'est en analysant la signification de la guerre froide que son œuvre 
a pris fin. 


Patrick J. FITZPATRICK, À Study in Modal Logic (22 septembre 
1956). 

Le premier chapitre de ce travail cherche à établir une corres- 
pondance entre une algèbre classique de Boole et une logique pro- 
positionnelle modale, et, ensuite, les rapports de cette correspon- 
dance avec la correspondance bien connue entre une telle algèbre 
et une logique propositionnelle assertorique. Il déduit alors un sys- 
tème de logique modale en partant de la syllogistique assertorique 
classique transposée en calcul de classes. 

Le deuxième chapitre se sert de cette correspondance entre 
une logique modale et un calcul de classes pour éclaircir les dis- 
tinctions entre les systèmes faibles de Lewis. Quant aux systèmes 
forts, il discute la question de l'interprétation syntaxique de ces 
systèmes, «et des modalités superposées. 

On aborde ainsi la question des rapports entre un système 
modal et les interprétations que l’on fait en langage non-formalisé : 
question à propos de laquelle Quine a soulevé ses objections contre 
une combinaison de modalités et de quantificateurs. On cherche à 
résoudre ces difficultés en trois étapes. Ainsi, le troisième chapitre 
est-il consacré à établir où se trouve précisément l'irréductibilité du 
foncteur propositionnel ‘2° au conditionnel, et à critiquer les efforts 
pour mettre en doute cette irréductibilité. 

Au quatrième chapitre le concept de l'analycité est exposé de 
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façon à le mettre à l'abri des objections récentes. On en distingue 
la valeur d'avec celle d’un système formel, et l'on examine la théorie 
d'une nécessité naturelle non-analytique. 

On est prêt alors à répondre, dans un cinquième chapitre, aux 
objections déjà mentionnées de Quine contre une logique modale 
quantifiée. Après les avoir rattachées à la distinction de Frege entre 
sens et référence et aux paradoxes de Russell, on cherche à dis- 
tinguer une modalité formelle d'une modalité matérielle de façon 
à donner une réponse aux objections. 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Allemagne. — Erwin METZKE, professeur à l'Université de 
Tubingue, est décédé le 3 juillet 1956, à l’âge de 50 ans. Il s'est 
fait connaître par des travaux sur Hegel. 


Eduard May, professeur à l'Université libre de Berlin, est dé- 
cédé le 10 juillet 1956 à Berlin, à l’âge de 51 ans. Il s’occupa prin- 
cipalement de philosophie de la nature. 


Belgique. — Le chanoine Frans DE HOVRE, né à Oudegem 
Je 3 avril 1884, est décédé à Gentbrugge le || novembre 1956. Doc- 
teur en philosophie de Louvain (1906) avec une dissertation sur 
La didactique de Willman, il fut l'initiateur et l’inspirateur d’un 
mouvement d’études pédagogiques dont l'influence s’étendit rapide- 
ment au delà des frontières de la Belgique. Il fonda en 1919, avec 
A. Decoene, la revue Vlaams Opvoedkundig Tijdschrift, qui a 
fusionné en 1955 avec le périodique néerlandais Tijdschrift voor 
Zielkunde en Opvoedingsleer pour devenir l'actuel Tijdschrift voor 
Opvoedkunde. En 1921, il fut nommé professeur à l’école normale 
moyenne catholique d'Anvers. En 1925, il fonda à Gand un Hoger 
Instituut voor Opvoedkunde, dont il assuma la direction ; de sem- 
blables centres d'étude furent créés par la suite à Bruxelles, Anvers, 
Hasselt et Bruges. De 1930 à 1947, il fut professeur de religion à 
l'école normale primaire et moyenne de l'Etat à Gand. Outre de 
nombreux articles de revues, sa bibliographie comporte plusieurs 
volumes qui ont été fort appréciés : Paedagogische Wijsbegeerte. 
Een studie in de moderne levens- en opvoedingstheorieën (1924), 
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trad. française (1930), anglaise, espagnole, portugaise et polonaise ; 
Het Katholicisme, zijn Paedagogen, ziin Paedagogiek (1930), trad. 
française (1932), anglaise, espagnole ; Paedagogische denkers van 
onze tijd (1935), trad. française (1938), espagnole et portugaise. 


France. — Albert RIVAUD, né à Nice le 14 mai 1876, professeur 
honoraire à la Sorbonne, professeur à l'Ecole des sciences politiques, 
est décédé à Bourges le 15 septembre 1956. Il appartenait depuis 
janvier 1939 à l'Académie des sciences morales et politiques. Appelé 
par le maréchal Pétain à participer au gouvernement du 16 juin 
1940 comme ministre de l'Education nationale, il devait quitter le 
ministère à peine un mois plus tard, les autorités occupantes ayant 
exigé son retrait le 12 juin ; il fut d’ailleurs arrêté ultérieurement 
par les mêmes autorités d'occupation. Sa bibliographie comporte 
plusieurs volumes : Le problème du devenir et la notion de la ma- 
tière dans la philosophie grecque, depuis les origines jusqu’à Théo- 
phraste (1906) ; Les notions d'essence et d’existence dans la philo- 
sophie de Spinoza (1906) ; Catalogue critique des manuscrits de 
Leibniz, fasc. 2 (en collab., 1924); Platon. Œuvres complètes. 
Tome X : Timée, Critias. Texte établi et traduit par À. KR. (Coll. 
Budé) (1926 ; 2° tirage, 1949) ; Les grands courants de la pensée 
antique (1929 ; 6° éd., 1953); Les crises allemandes (1919-1931) 
(1932) ; Le relèvement de l’ Allemagne (1918-1938) (1938 ; 5° éd., 
1940, détruite par les Allemands); Histoire de la philosophie : 
tome | : Des origines à la scolastique (1948) ; tome 2 : De la sco- 
lastique à l’époque classique (1950) ; tome 3 : L'époque classique 
(1950) ; les tomes 4 et 5 doivent paraître prochainement. 


Nominations 


Allemagne. — Le Dr Wilhelm KEILBACH, professeur à l'Uni- 
versité de Vienne, a été nommé professeur ordinaire de philosophie 
scolastique systématique à la Faculté de théologie de Munich. 


Etats-Unis d'Amérique. — M. Fulton Henry ANDERSON, chef 
du Département de philosophie de l'Université de Toronto (Canada), 
a été nommé Visiting Professor à l'University of Southern California, 
School of Philosophy, pour le semestre de printemps de 1957. Il y 
fera un cours sur la philosophie du 17° siècle et il dirigera un sémi- 
naire consacré à Francis Bacon et à ses contemporains. 


M. Evert W. BETH, professeur à l'Université communale d'Ams- 
terdam, a été nommé Visiting Professor de logique à la Johns 
Hopkins University (Baltimore) durant le second semestre de l’année 


académique 1956-1957. 


po 
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M. Errol E. HARRIS, président du Département de philosophie 
à l'University of the Witwatersrand, a été nommé Visiting Professor 
au Connecticut College pour l’année 1956-1957. 


France. — Madame Juliette FAVEZ-BOUTONIER, professeur à 
l'Université de Strasbourg, a été désignée pour occuper la chaire 
de psychologie générale à la Sorbonne. 


M. Daniel LAGACHE, professeur de psychologie générale à la 
Sorbonne, a été désigné pour occuper la chaire de psychologie 
pathologique. 


M. Paul RICŒUR, professeur à l'Université de Strasbourg, a été 
nommé professeur à la Sorbonne. 


M. Eric WEIL a été nommé professeur de philosophie à la Fa- 
culté des Lettres de l'Université de Lille. 


Irlande. — Le P. Edmund Doucan, O. F. M., a été nommé 
Assistant in Philosophy and Sociology à l'University College de 
Galway. 


Les PP. Eustache HAyYDoN, ©. P., et Nicholas Ecan, O. F. M., 
ont été nommés Àssistants in Philosophy à l'University College 
de Galway. 


M. John MCKENNA a été nommé Assistant au Département de 
psychologie de University College à Dublin. 


Le P. Colmän O’HUALLACH&IN, O. F. M., Docteur en philo- 
sophie de Louvain et Assistant à la Faculté de philosophie de l'Uni- 
versity College à Galway, a été nommé professeur à St. Patrick’s 
College à Maynooth. Il y enseignera l'éthique. Il succède ainsi à 
M. Dermot O'DONOGHUE, Docteur en philosophie de Louvain, qui 


a renoncé à sa chaire de philosophie pour entrer dans l'Ordre des 
Carmes Déchaussés. 


Italie. Le P. Cornelio FABRO, professeur à l’Athénée ponti- 
fical de Propaganda Fide (Rome), a été nommé professeur à l'Uni- 
versité catholique du Sacré-Cœur à Milan. Il y fera les cours de 
philosophie à l'Istituto di Magistero et le cours d'histoire de la 
philosophie moderne à la Facoltà di Lettere e Filosofia. 


L Le P. Giovanni Angelo GADDO a été élu Supérieur général de 
l'Institut de la Charité (PP. Rosminiens) ; il succède ainsi au P. Boz- 
zetti, décédé en mai dernier. 
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Prix 


Le prix Victor-Delbos a été décerné au P. André Marc, S. J., 
pour son ouvrage : La dialectique de l’agir. 


Revue nouvelle 


La Revista dominicana de filosofia est un périodique publié 
par la Faculté de philosophie de l'Université de Santo Domingo, 
Ciudad Trujillo (République dominicaine). La revue paraîtra deux 

fois par an; éditeur : M. Waldo Ross. 


Commémorations et hommages 


La première livraison de 1956 de la Revue des études augusti- 
niennes (vol. II, 1-2) constitue un Mémorial Gustave Bardy. Outre 
des articles de patristique, on y lira une biographie sommaire et 
une bibliographie choisie du patrologue défunt. 


Les trois premières livraisons de l’année 1956-57 du périodique 
allemand Psyche (Stuttgart) ont été réunies en un seul numéro de 
Gedenkaufsätze consacrés à Sigmund FREUD, à l’occasion du cente- 
naire de sa naissance. Ces textes sont également édités sous forme 
de volume : Entfaltung der Psychoanalyse. Das Wirken S. Freuds 
in die Gegenwart (284 pp., Stuttgart, Klett-Verlag). 


La 2° livraison du vol. 48 des Kant-Studien (1956-57) a été 
offerte en hommage à M. Heinz HEIMSOETH, à l'occasion de son 
soixante-dixième anniversaire. 


La revue portugaise Filosofia, organe du Centro de Estudos 
Escolésticos (Lisbonne), a consacré à KIERKEGAARD sa 8° livraison 
(janvier-mars 1956). 


Les Archives de philosophie ont consacré, dans le cahier IV 
du vol. XIX, deux articles à la mémoire du philosophe russe 
KiRÉIEVSKI, à l'occasion du centenaire de sa mort. 


Sous le titre : Gli aspetti essenziali di una vita e di un pensiero 
(Bari, Aster, 1956), des articles ont été réunis en hommage à 


M. Raffaele RESTA, professeur émérite à l'Université de Gênes, à 
l'occasion de son quatre-vingtième anniversaire. 


La revue Teoresi (Messine) a consacré à ROSMINI sa dernière 


livraison de 1955 (an. X, n. 3-4). 
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Les Etudes Philosophiques ont consacré à Edith STEIN leur 
3° livraison de 1956 (juillet-septembre). 


Revues 


La dernière livraison de 1956 du Giornale di Metafisica (an. XI, 
n* 4.6, juillet-décembre 1956) contient la réponse de 37 philosophes 
à un référendum sur la métaphysique : Une métaphysique est-elle 
possible ? Comment se pose « aujourd’hui » le problème de la méta- 
physique ? 


Le n° 37 de la Revue internationale de Philosophie (1956, 
fasc. 3) est consacré à La philosophie de l'Inde. 


La 3° livraison de 1956 de la Revue philosophique de la France 
et de l’étranger est consacrée à la philosophie des sciences. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — Les Actes du VIII Congrès des 
Sociétés de philosophie de langue française (Toulouse, 6-9 sep- 
tembre 1956) ont été publiés sous le titre L'homme et son prochain 
aux Presses Universitaires de France (328 pp.). Les communications 
présentées en séances plénières n'ont pas été insérées dans ce 
volume ; elles sont publiées sous le titre La présence d’autrui dans 


la collection « Nouvelle Recherche » (Privat-P. U. F.). 


Le dixième Congrès international de psychologie religieuse, or- 
ganisé par les Etudes carmélitaines, s'est tenu à Cuvilly (Oise, 
France) du 30 août au 2 septembre 1956. Thème : Structures et 
liberté. 


Rencontres nationales. Allemagne. — La section de Hannovre 
de la Kantgesellschaft a organisé les conférences suivantes : G. MAR- 
TIN (Mayence), Sokrates in der Lobrede des Alcibiades (25 janvier 
1956) ; Prof. HOEscH (Hannovre), Die Vorsokratiker. Eine Eïin- 
Jührung in das Philosophieren (15 mars 1956). 


Un Institut de philosophie et de théologie médiévales a été 
fondé à Munich. Le directeur en est Mgr SCHMAUS. 


Autriche. — L'Institut de philosophie fondé à Salzbourg en 
1927 et rattaché à la Faculté de théologie a obtenu le droit de 
conférer des grades académiques ecclésiastiques. 
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Belgique. — Les communications suivantes ont été présentées 
à la Société belge de logique et de philosophie des sciences durant 
l’année académique 1955-1956 : A. TaRsKki, On logical notions (oct. 
1955) ; R. FEys, Un raisonnement naturel, sans axiomes ? (nov. 
1955) ; J. LADRIÈRE, La notion de constructivité en métamathéma- 
tique (déc. 1955) ; G. HIRSCH, Quelques notions de topologie (janv. 
1956) ; J.-L. DESTOUCHES, Aspects logiques des récents développe- 
-ments des théories quantiques (fév. 1956) ; M. RUYER, La morpho- 
génèse organique et les systèmes ouverts (mars 1956) ; A. SCHMIDT, 
Différence et identité des genres d’une théorie exacte (avr. 1956) ; 
W. Mays, Machine Processes and Thought Processes (mai 1956). 


Brésil. — Sous le titre Atualidade de Santo Agostinho l'Uni- 
versité de Sorocaba (Etat de Sao Paulo) publie les communications 
présentées au Congrès augustinien qui s’est tenu dans cette Univer- 
sité du 8 au 13 novembre 1954 (un vol. de 150 pp). 


Etats-Unis d'Amérique. — Le vol. XXX des Proceedings of 
the American Catholic Philosophical Association contient les Actes 
de la 30° réunion générale annuelle qui s’est tenue les 3 et 4 avril 


1956 et qui a été consacrée au thème : The Role of Philosophy in 
the Catholic Liberal College. 


La 30° réunion annuelle de l'American Philosophical Association 
(Pacific Division) se tiendra à Claremont (Californie), du 27 au 


29 décembre 1956. 


Le P. Paul HENRY, S. J., professeur à l'Institut Catholique de 
Paris, a donné trois conférences sur Plotin à la Columbia University, 


les 23, 24 et 25 octobre 1956. 


France. — La Société Française de Philosophie a entendu, le 
26 mai 1956, une communication de M. Claude LÉVI-STRAUSS, direc- 
teur d’études à l'Ecole pratique des hautes études, sur : Les rap- 
ports entre la mythologie et le rituel. 


La Société Française d’Esthétique a entendu les communica- 
tions suivantes : À. MOLES, chargé de recherches au C. N. R.S., 
Les méthodes de l'esthétique expérimentale (21 avril 1956); 
M. Mazo, Cézanne et la peinture contemporaine (19 mai 1956); 
J. CHaix-RUY, professeur à la Faculté des Lettres d'Alger, Le dé- 
moniaque dans l'art et dans la poésie (16 juin 1956). 


La Société Africaine de Philosophie (Alger) a entendu la com- 
munication de M'° Jacqueline HATINGUAIS, professeur à la Faculté 
des Lettres, Réflexion et poésie, filles du mythe, dans un enseigne- 
ment chartrain (17 mars 1956) et celle de M. PARIENTE, professeur 
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au lycée Bugeaud, Remarques sur la théorie de l’histoire de la phi- 


losophie chez Kant (28 avril 1956). 


La Société Alpine de Philosophie a entendu, le 25 mai 1956, 
la conférence de M. Boris DE SPENGLER, professeur à Lausanne, sur : 
Wladimir Soloviev et quelques constantes de la pensée philosophique 
russe. 


La Société de Philosophie de Bordeaux a entendu, le 21 avril 
1956, la communication de M. R. ARNALDEZ, chargé de conférences 
à la Faculté des Lettres de Bordeaux, La « philosophie » en Islam 
et la pensée musulmane. 


La Société Toulousaine de Philosophie a entendu la communi- 
cation de M. José FERRATER MORA, professeur de philosophie à Bryn 
Mawr College (E.-U.), Le langage de la poésie (10 mars 1956) et 
celle de M. P. PETITGIRARD, professeur au lycée de garçons de Tou- 
louse, Les notions de travail, d’aliénation religieuse et d’athéisme 


chez K. Marx (26 mai 1956). 


Pays-Bas. — L'Algemene Nederlandse Vereniging voor Wijsbe- 
geerte a organisé les 2 et 3 novembre 1956 des journées d'étude 
qui se sont tenues à l’Internationale School voor Wijsbegeerte 
d'Amersfoort. Thème général : Analytische Wijsbegeerte. Les com- 
munications suivantes ont été prononcées : C. SCHOONBROOD, Ana- 
lyse van de « common sense » ; B. H. KAZEMIER, Logisch atomisme 
en logisch positivisme ; E. W. BETH, Hedendaagse analyse van de 
wetenschap ; G. R. NUCHELMANS, De Oxford-Wijsbegeerte. 


Instruments de travail 


Le deuxième volume du Manuel de bibliographie philosophique 
(Il. Les sciences philosophiques) de M. Gilbert VARET vient d’être 
publié par les Presses Universitaires de France (prix : 1960 fr. fr.). 


La Bibliograjia ragionata delle riviste filosofiche italiane dal 1900 
al 1955, extraite du IV° volume de la Bibliografia filosofica italiana 
1900-1950, et réalisée par M. Enrico ZAMPETTI, vient d'être publiée 
en volume séparé par l'Istituto di Studi filosofici de Rome (1956, 
137 pp.). On y trouve des renseignements précieux sur les revues 
philosophiques publiées en Italie : lieu d'édition, date de fondation, 
périodicité, composition du comité directeur, but et histoire du 
périodique, liste des principaux collaborateurs et des principales 
bibliothèques italiennes qui les possèdent, adresses, etc. 


Le Vocabulaire technique et critique de la philosophie, publié 
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par À. LALANDE, vient d'être réédité (7° éd. revue et augmentée, 
Paris, Presses Universitaires de France, 1956, xxIV-1323 pp. ; prix : 
relié : 3900 fr. fr.). Le corps du volume reproduit l'édition anté- 
rieure ; les additions ont été groupées dans un supplément (pp. 1231- 
1248). On y trouve des précisions nouvelles sur certaines notices 
figurant dans l'édition précédente (p. ex. au mot Conscience) et de 
nouvelles notices relatives surtout aux deux domaines où le mouve- 


- ment de la philosophie a été le plus marqué ces dernières années : 


l’existentialisme (voir Essentialisme, Facticité, Historicité, Néantiser, 


Négativité, etc.) et la philosophie des sciences (Ensemble, Groupe, 
Néo-positivisme, Nucléaire, etc.). 


La nouvelle édition de l'encyclopédie Der grosse Herder vient 
de se terminer avec la publication du tome IX (de Test à Zz). Signa- 
lons les notices consacrées à : Theologie, Thomas von Aquin, 
Tiefenpsychologie, Tod, Universität, Vico, Wert, Wirtschaft, Wis- 
senschaft, Wolff, Wundt, Welt und Zeit. 


La direction de la revue 1l Pensiero (Milan) annonce qu'elle 
publiera dans sa livraison de janvier 1957 l'édition complète et 
critique du Papyr. Herculan. 1413 réalisée par M. Raffaele CANTA- 
RELLA. Ce document, du 3° siècle A. C., traite de la doctrine du 
Xxe6vos: ce texte peut être attribué à EPICURE. 


Le Corpus commentariorum Averrois in Aristotelem publié par 
la Mediaeval Academy of America vient de s'enrichir par la publi- 
cation du vol. IV, | de la série des versions latines : Averrois Cor- 
dubensis commentarium medium in Aristotelis de generatione et 
corruptione libros, édité par F. H. FOBES avec l’aide de S. KURLAND 
(The Mediaeval Academy of America, Cambridge, Mass., 1956 ; 
XLIV-216 pp.). 


M. R. DEFERRARI, qui a publié en 1948-49 À Lexicon of St. 
Thomas Aquinas, vient d'éditer, avec Sr M. I. BARRY, À Complete 
Index of the Summa Theologica of St. Thomas Aquinas (x-386 pp. 
28x21, Washington, The Catholic University of America Press, 
1956 ; prix : broché : 20 $). 


On annonce pour 1959 la publication d’une sextuple concor- 
dance des œuvres complètes de saint Thomas d'Aquin. L'entreprise 


est conduite par le P. Roberto BUSA, S. J., qui dispose de ma- 
chines I. B. M. 


L'opuscule De pace fidei et l'Epistula ad loannem de Segobia 
de NicoLas DE CUSE viennent d'être édités critiquement et com- 
mentés par M. R. KLIBANSKY et Dom H. BASCOUR dans la collection 
Mediaeval and Renaïssance Studies (Supplement IIl} publiée par le 
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Warburg Institute de l'Université de Londres. Cette édition sera 
reprise dans le tome VII des Opera omnia de Nicolas de Cuse 
publiés par l’Académie de Heidelberg. 


Le sixième volume de la Correspondance de DESCARTES, publié 
par Charles ADAM et Gérard MILHAUD, vient de paraître aux Presses 
universitaires de France. | 


L'Uñniversity of London Library, Senate House, London, 
W. C. |, annonce qu'elle a acquis récemment un microfilm repro- 
duisant une partie substantielle de la collection de manuscrits de 
LEIBNIZ de la Staatsbibliothek de Hanovre. Les lettres et ma- 
nuscrits microfilmés comportent plus de 100.000 pages inédites ou 
éditées défectueusement. Les microfilms comportent une concor- 
dance entre les passages photographiés et les catalogues de Bode- 
mann. 


Sous le titre Essai d’une philosophie première, L’exigence 
idéaliste et l'exigence morale, Tome I : La pensée, les Presses Uni- 
versitaires de France viennent d'éditer la première partie du dernier 
cours professé par Edouard LE RoOY au Collège de France durant 
l'année académique 1940-1941 (1v-442 pp., 1400 fr. fr.). 


M. Fernando VELA et Julian MARIAS préparent une édition des 
écrits laissés par José ORTEGAT Y GASSET. On annonce la publication 
d'un ouvrage sur la sociologie : El hombre y la gente, d'une étude 
métaphysique : Aurora de la razén historica, d'un ouvrage histo- 
rique : La idea de principio en Leibniz y la evolucién de la teoria 
deductiva, et de quelques essais : El hombre gôtico, Idea del teatro, 
Toynbee y la filosofia de la historia. 
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